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LESENE eo EEE OO TEITÀ 


RIVELAZIONE E SCIENZA DI DIO 


FEDE E RAGIONE. 


S. Tommaso d’Aquino, parlando nel luglio del 1270 dinanzi 
alla eletta assemblea dei professori e degli studendi dell’Univer- 
sità di Parigi, pronunziava queste significative parole: « Osservate, 
vi furono un tempo molti filosofi, i quali affermarono molte verità, 
che oggi fanno parte del tesoro della fede cattolica: ebbene, ne 
troverete appena due, tra loro, che siano stati di uno stesso pa- 
rere. E chiunque di loro asserì qualche verità, non lo fece senza 
frammischiarvi diversi errori. E’ più istruita intorno alle verità 
riguardanti la fede una vecchierella, che vive ai tempi nostri, che 
tutti i filosofi dell’antichità presi insieme ». E il S. Dottore prose- 
guiva: « Si legge che Pitagora sia stato da prima un pugile; ma, 
avendo un giorno ascoltato un filosofo che disputava intorno al- 
l'immortalità dell'anima e recava argomenti per dimostrarla, ri- 
mase talmente conquistato dalla verità, che, abbandonata ogni al- 
tra occupazione, si consacrò allo studio della filosofia. Orbene, 
qual’è oggi la donna del popolo, la quale non sappia che l’anima è 
immortale? E’ molto più potente la fede che la filosofia! Pertanto, 
se la filosofia si oppone alla fede, non merita che le si dia ascolto » 
(S. Thomae Aquinatis et S. Bonaventurae Balneoregensis: Sermo- 
nes anecdoti, ed. Uccelli, Modena, 1879, p. 71). 

Il valore teologico del Vangelo si basa tutto sulle verità di- 
vine rivelate, che formano l’oggetto della fede. E° il fondamento 
soprannaturale della fede che conferisce alla teologia cattolica, 
benchè sia anch’essa una scienza acquisita, un valore incompara- 
bilmente più grande, trascendente, nei confronti con la teodicea 
o teologia naturale, che ebbe nei tre sommi filosofi della Grecia: 
Socrate, Platone, Aristotele, i suoi immortali campioni. Occorre 
quindi rendersi ben conto di che cosa sia la fede nella sua intima 
essenza, per valutare degnamente i valori teologici del S. Vangelo. 
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Domandiamoci dunque: La fede, che cos'è? «La fede, ci ri- 
sponde S. Paolo, è realtà di cose sperate e convincimento di cose 
che non si vedono: Fides est sperandarum substantia rerum, ar- 
gumentum non apparentium » (Ebr. 11, 1). La classica definizione 
dell’Apostolo ha trovato in Dante il suo traduttore poetico più e- - 
satto, allorchè, alla domanda di S. Pietro: « Fede che è? », il teo- 
logo poeta risponde: « Fede è sustanza di cose sperate, ed argo- 
mento delle non parventi; e questa pare a me sua quidditate » 
(Par. XXIV, 64-66). 

In termini metaforici, ma appunto per ciò più accessibili alle no- 
stre povere menti umane, possiamo dire che la fede è il seme, o 
meglio, il bocciolo delle verità divine, che si schiuderà un giorno 
alla contemplazione estatica dei beati, ora pellegrini in terra. La 
mistica rosa degli eletti, è per Dante un'immagine eloquentissima 
e meravigliosa di quella vita di gloria, la quale altro non è che 
la piena efflorescenza, il trionfo luminoso e gaudioso della vita 
di grazia, di fede, di speranza e d’amore, che forma la ricchezza 
ed insieme il tormento della nostra condizione terrena. 

La fede, però, non dice soltanto « assenso della mente a ve- 
rità divine, la cui visione è riservata alla vita futura »; oltre al- 
l’atto e all'oggetto, essa inchiude anche il motivo che giustifica in 
piene :’l nostro assenso. S. Paolo infatti, dopo aver detto « sostanza 
di cose sperate », aggiunge, e certamente non a scopo di semplice 
rnotizione: « argomento delle non evidenti ». L'argomento, di cui 

Apostolo, non è certamente l’evidenza immediata della ve- 
rt ci nosciuta per visione diretta, giacchè egli stesso esclude la 
er s'stenza della visione e della speranza, e quindi anche della 

Nom quod videt quis, quid sperat? » (Rom., 8, 24); e nem- 
meno l’argomento di S. Paolo è da confondersi con la dimostrazione, 
d'retto o indiretta, la quale è capace di darci almeno l’evidenza 
modinte della verità. Il credente aderisce alle verità rivelate, non 
perchè le veda, altrimenti egli sarebbe già beato; fu questa l’illu- 
s'one m'st'ca dei celebri Beguardì e Beghine, condannati nel Con- 
cilio di Vienne, in Francia, sotto Clemente V (1311-1312; Denz. 
474-475); e nemmeno vi aderisce, perchè le sappia conformi alle 
verità nuturalmente conosciute, delle quali le verità rivelate non 
sarebbero che una conferma ed un logico svolgimento: così pen- 
sarono i semirazionalisti del secolo scorso, condannati dal Sommo 
Pontefice Pio IX (Denz. 1656); ma il credente assente alle verità, 
che trascendono l’esigenza e la capacità naturale della propria in- 
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telligenza, per l’autorità di Dio rivelante. Il quale Dio rivelante, 
non è soltanto il misterioso « angelo di Jahvè », che, in nome di 
Dio, parlò ad Adamo ed Eva nel Paradiso terrestre, ed a Mosè 
dal roveto ardente o dalla vetta tempestosa del Sinai. No! Egli 
è anche il Dio incarnato, il Verbo di Dio fatto veramente uomo, 
«pieno dì grazia e di verità» (S. Giov. 1, 14). La rivelazione di- 
vina ha conosciuto un progresso continuo; l’avvento del Verbo di 
Dio: « luce vera, che illumina ogni uomo che viene a questo mon- 
cio » (ivi, 1, 9), è stato veramente simile al sorgere del sole, la 
cui luce sfolgorante è preceduta dal chiarore argenteo dell’alba e 
dal roseo splendore dell’aurora. « Dopo aver Iddio in antico, a più 
riprese e în molte guise, parlato ai nostrì padri per mezzo dei pro- 
feti, in questi ultimi tempi parlò a noi a mezzo del Figlio suo », 
(Ebr. 1, 1-2). E’ questo il famoso prologo di S. Paolo, nella Lettera 
agli Ebrei. 

La fede nostra, dunque, paragonata con quella dei patriarchi 
e dei profeti dell’Antico Testamento, potremmo chiamarla solare, 
perchè fede cristiana, basata cioè sull’autorità del Sole di verità 
e di giustizia, ch’è Gesù Cristo, l’Uomo-Dio. « Fides ex auditu, au- 
ditus autem per verbum Christi » (Rom. 10, 17). E tuttavia fede, 
che secondo S. Paolo è ancora conoscenza imperfetta, enigmatica; 
e, secondo S. Tommaso, conoscenza crepuscolare, « vespertina », 
confrontata con la conoscenza «mattutina » o meridiana, che a- 
vremo nella visione beata (Cfr. Sum. Theol., I, q. 58, aa. 6-7). 

Fidandoci della parola di Gesù Cristo, ch’è la Sapienza in- 
creata del Padre rivestita d’umana carne: il quale, anche come 
uomo, contempla l’Essenza divina, fonte d’ogni verità; e sapendo 
che Egli, perchè Verità Infinita, non può ingannarsi, e, perchè 
Bontà Somma, non può ingannare, sentiamo prudente, giusto, sa- 
piente, onorifico per noi il credere. La fede, infatti, anzichè avvi- 
lire la nostra intelligenza, la illumina, la dilata, la sublima; anzi- 
chè mortificare gli slanci del nostro cuore, li purifica, li espande, 
li eleva, aprendo alla speranza la via alla conquista d’una feli- 
cità perenne e perfetta. 

La fede in Cristo è dunque fede nella sua divina parola, fede 
in Lui come Verbo di Dio, che ha annunziato agli uomini la buo- 
na novella del Padre suo: novella ch’è luce diradante le tenebre 
dell’intelligenza, medicina sanante le ferite della volontà, energia 
confortante la fragilità umana nel compimento del bene. Credere 
a Cristo e in Cristo è credere nel suo Vangelo: vangelo orale e 
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vangelo scritto, poichè non tutte le verità divine insegnate dal 
Signore sono state consegnate nei quattro vangeli. Il Vangelo scrit- 
to non è tutta la rivelazione del Nuovo Testamento; ciò nonostante, 
esso ne comprende la parte maggiore. E se è vero che è attraverso 
la tradizione orale della rivelazione divina che noi conosciamo 
l'origine divina dei Santi Evangeli e ne comprendiamo il senso 
genuino; è vero altresì che il Vangelo scritto può e deve servirci 
di pietra di paragone per discernere la vera e autentica trasmis- 
sione orale della rivelazione divina, in forza di quella mirabile 
«analogia fidei », che dice somiglianza, concordia, complementa- 
rità tra tutte le verità divine: poichè esse sgorgano da un’unica 
sorgente prima, Dio; sono a noi trasmesse dall’Unico Mediatore, 
Gesù Cristo; convergono i loro raggi su di un’unico scopo supre- 
mo, il fine utimo della visione di Dio. 


IL VANGELO E’ LA RIVELAZIONE DI DIO ALL’UMANITA’ MEDIANTE IL SUO 
STESSO FIGLIO. 


La rivelazione evangelica, poichè è la rivelazione fatta da 
Cristo, Verbo di Dio, è logico che segni il culmine delle manife- 
stazioni delle verità divine all’umanità. Essa, benchè ultima in 
ordine di tempo, costituisce la « pienezza dei tempi », di cui par- 
la l’Apostolo (Gal., 4, 4). Poco importa che la venuta del Verbo 
di Dio nel mondo sia stata registrata in uno, anzichè in un altro 
periodo della storia plurimillenaria dell’umanità: la «pienezza 
dei tempi» è la data storica prestabilita da Dio, sapientemente 
e liberamente, sia per porre fine «al tempo dell’ignoranza » ed 
« illuminare col Sole sorgente dall’alto chi giace nelle tenebre e 
nell’ombra di morte » ( Luc., 1, 77), sia per irradiare con la pie- 
nezza della luce di Cristo la mente del popolo eletto, camminante 
fino allora debole alla luce della lucerna dell’Antico Testamento. 

La luce di Cristo, infatti, è Sole, paragonata con ogni altra 
luce prima di lui. E ben si comprende! Dio, infatti, parlando agli 
uomini per mezzo dei Patriarchi: Abramo, Isacco, Giacobbe; per 
mezzo del legislatore Mosè; per mezzo dei giudici, come Samuele; 
per mezzo dei re, come David e Salomone; per mezzo dei quattro 
grandi profeti maggiori: Isaia, Geremia, Ezechiele, Daniele; per 
mezzo dei 12 profeti minori e di altri suoi ambasciatori, si serve 
di strumenti puramente umani. Essi riferiscono il linguaggio di- 
vino o quello angelico, esprimono cioè con concetti e parole uma- 
ne, non la verità da loro medesimi vista nella sua nuda e beatifi- 
cante essenza, ma solo intravista, attraverso specie intelligibili, o 
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simboli, o figure impresse nella loro immaginazione, o apparenti 
all’esterno. Insomma, non parlano di ciò che hanno visto, ma di 
ciò che hanno udito; ecco perchè il ritornello dei profeti è sempre 
questo: « Il Signore dice ». 

E tutti questi « messi del Signore» hanno piena conoscenza 
sia della loro sublime missione sia della imperfezione inerente ai 
loro messaggi. Anzi, il loro mandato più specifico è proprio quel- 
lo di essere annunziatori dell’era messianica, dell'avvento cioè del 
Rivelatore per eccellenza. Mosè promette al popolo, in nome di 
Dio, la venuta d’un profeta più grande di lui. Baruch contempla 
in ispirito il fatto già compiuto. Nel suo messaggio, il Dio creatore 
diventa il Dio rivelatore; le distanze di tempo scompaiono dinan- 
zi alla visione profetica e la figura di Cristo appare al suo sguar- 
do come una realtà già in atto. « Ma Colui che tutto sa, egli scrive, 
conosce la sapienza e colla sua prudenza l’ha scoperta. Colui che 
costituì la terra per il durar dei secoli, che la riempì di animali 
e di quadrupedì: che manda la luce ed essa va, la richiama e gli 
obbedisce trepidante. Le stelle compaiono ai loro posti e brillano 
liete; rispondono all’appello e dicono: Presenti! e risplendono fe- 
steggiando chi le ha fatte. Questi è il Dio nostro e nessun altro 
gli può stare a paragone. Questi ha trovato tutte le vie della Sa- 
pienza e la diede a Giacobbe suo servo, a Israele suo prediletto. 
E dopo questo è comparso sulla terra, e tra gli uomini ha conver- 
sato » (3, 32-37). 

Come non riconoscere in questo brano del profeta Baruch qua- 
si il preludio del Prologo di S. Giovanni: « In principio era il Ver- 
bo e il Verbo era presso Dio e il Verbo era Dio. Egli era al prin- 
cipio presso Dio. Tutto per mezzo di lui è stato fatto e senza di lui 
non è stato fatto nulla di ciò che è stato fatto... E il Verbo si è 
fatto carne ed abitò tra noi; e noi ne abbiamo veduta la gloria, 
gloria eguale a quella dell’Unigenito del Padre, pieno di grazia e 
di verità » (Giov., 1, 1-2, 14)? 

Per l’evangelista «teologo », Gesù Cristo è il rivelatore per 
eccellenza perchè Figlio Unigenito del Padre. Ed invero, quali se- 
greti di verità possono rimaner celati a Colui, che, anche come uo- 
mo, è Figlio naturale di Dio? Egli è «il prediletto », colui nel 
quale il Padre «ha posto tutte le sue compiacenze », riempien- 
dolo, come uomo, di grazia e di verità, mentre, come Verbo, è 
« riflesso della gloria di Dio e l’impronta della sua sostanza ». 
(Ebr., 1, 3). 


10 LUIGI CIAPPI O. P. 


Gesù Cristo, dunque, è il rivelatore per eccellenza, il testi- 
mone nato della Verità proprio perchè «il Verbo di Dio », la pa- 
rola vivente, personale, consostanziale al Padre, identica col Pen- 
siero stesso di Dio. Non una parola sensibile, esterna, che col pen- 
siero e con la verità ha soltanto un legame libero, contingente, in 
modo che della parola umana si è potuto dire, attribuendo alle in- 
tenzioni divine ciò che invece è frutto soltanto della malizia u- 
mana: «la parola è fatta per nascondere o tradire il pensiero »; 
ma la parola interiore, il « verbum cordis », che il Padre genera 
pensando nel mistico seno della propria intelligenza, e che perciò 
è Figlio simile, consostanziale al Padre, da lui indiviso ed indivi- 
sibile: « Nessuno ha mai veduto Dio: il Figlio unigenito, che è nel 
seno del Padre, ce l’ha fatto conoscere » (Giov., 1, 18). Accusare al- 
lora Cristo di menzogna, equivarrebbe a far Dio stesso mendace. 
Il carisma profetico era una luce transitoria e non sempre abba- 
stanza chiara e distinta; anzi, talvolta il profeta poteva credersi 
sotto l’influsso divino e non esserlo (Cfr. S. Theol., II - II, p. 171, 
a. 5). La visione invece che l’anima di Cristo, unita alla persona 
del Verbo, ebbe della Divina essenza sino dal primo istante della 
sua esistenza, fu ininterrotta, mai soggetta ad offuscamenti. Nè 
ignoranza, quindi, nè errore velarono mai l’intelligenza dell’Uomo- 
Dio; la pienezza poi di grazia e di santità, in lui albergante, fece- 
ro sì che la sua parola umana fosse l’eco sensibile fedelissima dei 
suoi più intimi colloqui col Padre. 

Quale potenza di trasmissione non ebbe l’umanità del Verbo! 
Le nostre più potenti stazioni radio non ci offrono che una pallida, 
meschinissima immagine della potenza divinamente comunicativa 
dell'anima di Cristo, organo o strumento della Divinità. S. Tom- 
maso, seguendo le tracce di S. Giovanni Damasceno, ha scritto 
pagine stupende sull’argomento. E ciò che si dice dell’anima, cioè 
dell’intelligenza e della volontà del Salvatore, si deve intendere 
proporzionalmente, ma in senso vero e proprio, sia pure in grado 
minore, delle potenze sensitive di Lui. Memoria, immaginazione, 
appetito concupiscibile e irascibile, vista, udito, tatto: erano in 
Cristo altrettanti veicoli, quasi altrettanti fili prodigiosi, attraver- 
so i quali la virtù divina illuminatrice e santificatrice, risanatrice 
e risuscitatrice, proveniente dal terzo cielo della Divinità, giun- 
geva su questa nostra terra per riempirla della voce, della luce, 
del calore e della potenza di Dio. 
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Dinanzi al mistero dell’Incarnazione, mediante il quale, co- 
me ben afferma S. Paolo « sì manifestarono la bontà e l’accondi- 
scendenza verso gli uomini di Dio Salvatore nostro » (Tit., 3, 4), 
noi ben comprendiamo l’incontenibile senso di meraviglia che do- 
vette pervadere l’animo degli Apostoli, testimoni quotidiani, diur- 
ni e notturni, di tutte le gesta del Verbo Incarnato. S. Giovanni 
pertanto è sicuro di esprimere il sentimento dei suoi condiscepoli, 
quando nella sua Prima Lettera scrive: « Quel che fu da princi- 
pio, quel che abbiamo veduto con gli occhi nostri, quel che abbia- 
mo contemplato e che le nostre mani han toccato del Verbo della 
vita — e la vita s'è manifestata, e noi l'abbiamo veduta e l’atte- 
stiamo, e vi annunziamo la vita eterna, che era presso il Padre ed 
è apparsa a noi — quello (dico) che abbiam veduto e udito, lo an- 
nunziamo a voi, affinchè pur voi abbiate società con noi e la so- . 
cietà nostra sia col Padre e col Figliolo suo Gesù Cristo. E’ per 
questo che vi scriviamo, affinchè ne godiate e il gaudio vostro 
sia pieno » ( 1 Ep., 1-4). 

Lo scopo, dunque, del S. Vangelo lo raccogliamo dalle labbra 
stesse del discepolo prediletto, di colui che fu più vicino al Cuore 
di Cristo nell’Ultima Cena e sul Golgota. Tale scopo, che ha in- 
dotto lui e gli altri apostoli o evangelisti a scrivere le proprie Let- 
tere o i Vangeli, è stato appunto quello di comunicarci la sensa- 
zione della presenza del Verbo di Dio nel mondo. La nostra fede, 
è vero, si porta in definitiva sull’invisibile, su Dio Uno e Trino; 
ma, non essendo essa la fede che conviene agli angeli, puri spiri- 
ti, ha bisogno di fili conduttori sensibili e intelligibili, quasi di 
punto d’appoggio, per raggiungere la Verità Divina, come essa ha 
raggiunto visibilmente e tangibilmente gli uomini, incarnandosi, 
conversando, mangiando e bevendo con loro (Cfr. S. Theol., II - II, 
q. 1, a. 1.). Il Vangelo, allora, che narra a tutte le genti in forma 
piana, drammatica, quasi minuziosa i discorsi e le gesta del Sal- 
vatore divino, perpetua in mezzo a noi, o meglio, secondo la pa- 
rola stessa di Cristo, în noi, il mistero dell’Incarnazione e della 
Redenzione. La nostra fede, superando in efficacia ogni più poten- 
te apparecchio televisivo, riflette dinanzi all’intelligenza dell’ani- 
ma i misteri della vita, passione e morte di Cristo, ormai distanti 
da noi millenni; e, quel che più conta, essa riflette dinanzi al. no- 
stro spirito la stessa vita intima di Dio, poichè «în Cristo abitò 
la Divinità corporalmente ed in lui erano nascosti tutti î tesori di 
sapienza e di scienza ». 
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Se così, le invenzioni della scienza moderna non dovrebbero 
farci apparire insulso il Vangelo; al contrario, grazie alle meravi- 
glie che esse operano nell’ordine della natura, esse dovrebbero 
servirci di stimolo per apprezzare più degnamente le meraviglie 
da Dio operate nell’ordine della grazia, mediante il mistero del- 
l’Incarnazione. Del resto, che gioverebbe all’umanità il moltipli- 
care e perfezionare all’indefinito i mezzi di comunicazione tra i 
viventi sulla terra; o il rievocare, con il magico potere dell’arte 
scenica e musicale, personaggi e fatti del passato, se andassero di- 
minuendo e forse scomparendo i suoi spirituali contatti con Dio? 
E’ unendosi immediatamente al suo Principio ed Ultimo Fine, os- 
serva l’Angelico, che l’uomo, creato a immagine e somiglianza di 
Dio, raggiunge la sua perfezione e la sua perfetta e perenne fe- 
licità (Cfr. S. Theol., I; q. 93, a. 1; I - II, q. 2, a. 8). Finchè comu: 
nicheremo con gli uomini, siano pure geni nel campo della scien- 
za o dell’arte, o tipi sovrani di bellezza sensibile, rimarremo sem- 
pre uomini, e cioè creature spirituali, paghe di molteplici confini 
finiti nel mondo del vero, del bene e del bello, mentre le nostre più 
intime e incoercibili aspirazioni ci portano verso il mondo sconfina- 
to della Verità, della Bontà e della Bellezza, ch’è Dio. E’ il panora- 
ma stupendo di questo mondo ultraterreno: il mondo della Rive- 
lazione, il mondo dell’eternità beata, il mondo della nuova uma- 
nità redenta dal Sangue dell’Uomo Dio, che si apre dinanzi agli 
occhi del credente, quando egli con fede viva e intelligenza aperta 
volge le pagine del S. Vangelo, leggendo e meditando, come San 
Domenico nel celebre dipinto del Beato Angelico. 


IL VANGELO FONDAMENTO DELLA TEOLOGIA. 


Se volessimo definire in termini esatti la persona del Figlio 
di Dio, dovremmo chiamarlo il Teologo; poichè Egli, come osser- 
va con profondo acume l’Angelico, « è Figlio di Dio, appunto per- 
chè il Verbo, il Lògos di Dio Padre » (Sum. Teol., I, q. 43, a. 2). Egli, 
infatti, è la Parola vivente, consostanziale e personale del Padre, 
come ogni figlio dell’uomo è l’immagine vivente, consostanziale e 
personale dei suoi genitori. 

E poichè il Vangelo è il documento per eccellenza della Ri- 
velazione divina agli uomini, ne segue che il Vangelo è in grado 
sommo teologia, ossia lo specchio fedele, il testamento spirituale 
del Verbo Incarnato. Ma, se il Vangelo è eminentemente teologia, 
cioè il libro della scienza di Dio, nel senso di conoscenza certa, în- 
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fallibile, ampia, delle verità divine, non possiamo senz’altro con- 
chiudere che esso sia tutta la teologia. Il Vangelo contiene la teo- 
logia nei suoi princìpi, cioè nelle verità fondamentali riguardanti 
l’Essere Divino, la Trinità, l’Incarnazione, la Redenzione, la Chie- 
sa, i Sacramenti, i Novissimi, la Grazia e le virtù cristiane. I te- 


. sori di verità racchiusi nei Vangeli sono indubbiamente più nu- 


merosi dei semplici 12 articoli del Credo o Simbolo Apostolico; 
tuttavia, la conoscenza di Dio che esso ci offre è soltanto germi- 
nale, se confrontata con quella perfetta conoscenza ch’è possibile 
acquistare attraverso la riflessione. 

In altre parole, il Vangelo, più che un libro di lettura e di 
descrizione, è un libro di meditazione, vorrei dire: di seminagione. 
Esso getta nella mente di chi lo legge i semi di verità divine, che 
occorre poi far germogliare e fiorire attraverso l’attenza rifles- 
sione delle nostre menti umane. Nessuna scienza umana è intui- 
tiva, ma discorsiva. E Gesù, da divino pedagogo, non ha voluto 
abbagliare l’intelligenza nostra con una rivelazione totale, istan- 
tanea dei misteri divini, ma ha saputo mirabilmente adattarsi al- 
le esigenze del nostro spirito, rivelando Egli stesso i principi della 
scienza di Dio e lasciando poi a noi credenti, sotto la guida degli 
Apostoli e della Chiesa, maestra infallibile di verità, il compito 
di sviluppare i semi della teologia. 

« Il Regno dei cieli, diceva Gesù alle turbe, è simile a un gra- 
nellino di senapa, che un uomo prende e semina nel campo; esso 
è il più piccolo di tutti i semi, ma quand’è cresciuto è più grande 
di tutti gli erbaggi e si fa un albero, tanto che gli uccelli del cielo 
vengono a riposarsi tra îè suoi rami » (Mat., 13, 31-32). Il senso del- 
la parabola è a tutti noto: Il granello di senapa è immagine della 
divina rivelazione, cioè della buona novella sparsa da Gesù Cristo 
nel mondo nei suoi tre anni di evangelico ministero. La terra, 
che riceve la sacra semente, è la mente dell’uomo; la quale, asse- 
condata dal calore illuminante dello Spirito Santo, accoglie in se 
medesima, mediante l’assenso della fede, le verità divine, vi a- 
derisce liberamente e tenacemente, ne sviscera il significato con 
lo studio dei rapporti delle varie verità divine tra loro e con le 
verità umane, nonchè col fine ultimo dell’uomo, in modo da estrar- 
re dal germe evangelico tutte le possibili conseguenze di ordine 
teoretico e pratico. In tal modo, lo spirito umano non riceve passi- 
vamente dentro di sè l’albero della divina verità già fatto, pieno 
cioè di fiori e di frutti: ma coopera liberamente al suo sviluppo, 
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secondo un processo che può essere lungo e faticoso, ma che è nor- 
male e grandemente meritorio. 

Qualcuno forse domanderà: Se il Vangelo ha bisogno di esse- 
re letto e meditato a lungo, affinchè produca in noi l’albero della 
teologia, cioè della scienza di Dio, non ne seguirà che esso è un 
libro fatto per pochi, poichè pochi sono gli uomini capaci di ri- 
flessione e di studio? In realtà, Gesù stesso ci avverte che gran 
parte della semente evangelica cade in terreno non fertile e quin- 
di, o non porta alcun frutto, o il poco frutto recato è presto so- 
praffatto da piante nocive, immagini dell’errore e del peccato. E° 
quindi fuori dubbio che, come non tutti gli intelletti umani accol- 
gono la semente del Vangelo, prestando l’assenso di fede alle ve- 
rità divine: « Infatti, avverte giustamente l’Apostolo, non tutti ac- 
colgono il dono della fede: Non enim omnium est fides »; così non 
tutte le menti umane sono disposte ad approfondire e sviluppare i 
germi di fede, che hanno liberamente ricevuto. 

Ma, da chi dipende questa mancanza di disposizione ad ac- 
quistare la scienza di Dio? Una risposta precisa esige una distin- 
zione molto importante. Vi è un doppio tipo di teologia. La teolo- 
gia mistica, che non è teologia di magistero e di scuola, ma di e- 
sperienza e di vita; essa, cioè, non è tanto il frutto di umano in- 
gegno e di faticoso raziocinio, quanto piuttosto dell’esercizio fa- 
cile e gaudioso dei doni di sapîenza, di intelletto e di scienza, che 
lo Spirito Santo ha diffuso con la grazia e la carità nelle anime 
cristiane, onde renderle idonee a percepire, approfondire e gu- 
stare le verità della fede. In questa teologia mistica furono ad un 
tempo umili discepoli e maestri insigni Santa Gertrude, San Fran- 
cesco d’Assisi, Santa Caterina da Siena, Santa Teresa d’Avila, 
Santa Teresa del Bambino Gesù, e tanti altri santi: dico tanti, e 
non tutti, perchè pochi tra di essi, pur avendo un’alta conoscenza 
mistica di Dio, ce ne hanno lasciate mirabili testimonianze serit- 
te. Ebbene, questa teologia mistica è fatta per tutti i cristiani, per- 
chè tutti i cristiani sono chiamati alla santità, sviluppando in se 
medesimi i semi delle verità divine, mediante un sempre più gene- 
roso esercizio delle virtù e dei doni dello Spirito Santo. Ed allora, 
se non tutti ì cristiani appaiono disposti ad acquistare la scienza 
di Dio, ch'è la teologia mistica, la colpa, più o meno grande, è lo- 
ro, sia personale che dell’ambiente dove si svolge la vita umana. 
Triste constatazione, che non deve tuttavia scoraggiare le anime 
di buona volontà, gli amanti del Santo Vangelo, ma spronarli 
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piuttosto a supplire e compensare, con il loro zelo, l’incuria o il 
disprezzo altrui, e così irradiare sui fratelli quella maggiore luce 
di verità, che essi, più per dono divino che per merito proprio, 
hanno attinto alla sorgente luminosa ch'è il Sacro Libro. 

L'altro tipo di teologia è la teologia scientifica, la quale, se- 
condo l’ampia accezione che questo termine ha in San Tommaso 
(S. Theol., I, q. 1), comprende tutte le discipline sacre, che hanno 
come scopo lo studio della S. Scrittura. I rami della scienza teo- 
logica, infatti, sono molteplici: l’esegesi, la liturgia, la patristica, 
la storia dei dommiì e la teologia scolastica propriamente detta; 
questa vanta come suoi principali campioni S. Alberto Magno, 
S. Tommaso d’Aquino, S. Bonaventura, Scoto. Non tutti sono ca- 
paci della teologia scientifica; non tutti, quindi, sono tenuti ad 
acquistarla. Perciò non dobbiamo concludere che siano più vi- 
cini a Dio, e perciò più felici degli altri, coloro che la possiedono. 
La risposta data dal Dottore Serafico alla vecchierella, che lo com- 
plimentava per la sua insigne scienza e ne mostrava invidia, ci 
conferma nella persuasione che la maggiore o minore vicinanza 
a Dio non si misura col metro del sapere umano, ma con quello 
del sapere divino, che affonda le sue radici nell’amore di carità. 
Chi più ama, più gusta la Bontà di Dio e quindi penetra più a 
fondo nei segreti della Verità increata: « Gustate et videte quam 
suavis est Dominus: Gustate e conoscete quanto è soave il Si- 
gnore » (Salm., 33, 9). 

Ma, se la teologia scientifica non deve essere oggetto di invi- 
dia da parte della maggior parte dei cristiani, deve essere però 
oggetto di stima da parte di tutti. La proterva ragione dopo aver 
+ attaccato, nel corso della storia della Chiesa, i vari dommi più o 
meno fondamentali del pensiero cristiano: la divinità del Verbo 
e dello Spirito Santo, per mezzo di Ario e di Macedonio; la di- 
vinità di Gesù Cristo e la Divina Maternità di Maria, per mezzo 
di Nestorio; l'umanità perfetta del Salvatore, per mezzo di Euti- 
che; l’efficacia dei Sacramenti e l’unità della Chiesa, per mezzo di 
Priscilliano e di Donato; il peccato originale e la necessità della 
grazia, per mezzo di Pelagio, ha infine esteso i suoi attacchi all’in- 
tero edificio della Rivelazione Divina, per mezzo del Protestante- 
simo: prima di Lutero e di Calvino, poi, con violenza ancora più 
radicale, dei cosi detti Protestanti liberali o razionalisti. Ebbene, 
come ha reagito la Chiesa contro tanti, sempre più vigorosi e mi- 
cidiali attacchi? Essa non si è limitata a lanciare anatèmi; poichè, 
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folgorando i perversi con la maledizione divina, non avrebbe con- 
fermato nelle menti ben disposte l’adesione ragionevole alla ve- 
rità rivelata. Ma, facendo appello ai suoi figli più fedeli e più il- 
luminati, essa ne ha sollecitato le energie intellettuali sia per una 
difesa razionale delle fonti della Rivelazione: S. Scrittura, Tra- 
dizione, Magistero della Chiesa; sia per una dimostrazione dell’ar- 
monia regnante tra le verità della fede e i principi solidi, incon- 
futabili della filosofia perenne. Padri e Dottori, filosofi cristiani del 
medio evo e delle età a noi più vicine, esegeti e cultori delle 
scienze storiche, specialmente dei tempi nostri, si sono emulati 
con zelo indefesso per difendere, illustrare, sviluppare il sacro de- 
posito della Rivelazione Divina contenuto nel Vangelo e nella Tra- 
dizione vivente della Chiesa, mostrando in pari tempo che la ra- 
gione umana, quando si fa « ancella umile » della fede divina, an- 
zichè rinnegare la propria autonomia nel regno delle verità na- 
turali, ch'è il dominio suo proprio, la tutela; ed in pari tempo no- 
bilita se medesima, grazie all’elevazione ad un piano di verità tra- 
scendente, il regno della natura e tutte le native capacità dell’in- 
telletto creato. 

La teologia, dunque, intesa nel senso ampio del termine so- 
pra spiegato, è quanto mai benemerita anche oggi della fede cat- 
tolica e quindi del Vangelo stesso. Pertanto, un senso di sincera 
ammirazione, di viva gratitudine e di giusta esaltazione deve ani- 
mare tutti i buoni figli della Chiesa cattolica, amatori del S. Van- 
gelo, nel contemplare l’opera meravigliosa svolta dalla ragione u- 
mana, illuminata dalla fede, a riguardo dei misteri da Dio rive- 
lati. Di questo «senso cristiano » di ammirazione e di lode si è 
fatto interprete insuperato e insuperabile Raffaello Sanzio, allor- 
chè nella Sala della Segnatura, di fronte a «La Scuola di Atene », 
che esalta la ragione umana, indicatrice delle prime cause delle 
cose, ha dipinto la Chiesa Cattolica, ovvero i rappresentanti più 
illustri del pensiero cristiano, raccolti in devota adorazione dinan- 
zi all’Eucaristia, mistero di fede, sintesi cioè per eccellenza di tut- 
to il sacro patrimonio di verità divine, lasciato da Gesù Cristo al- 
la Chiesa, suo Corpo Mistico, custode ad un tempo del Sacramento 
del Corpo e del Sangue di Cristo, e del suo Vangelo. Come nella 
sola Chiesa cattolica vivono e risplendono la fede e l’amore verso 
il testamento vivente di Gesù Cristo, la SS. Eucaristia; così nella 
sola Chiesa cattolica si conserva fedelmente il testamento scrîtto, 
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il S. Vangelo; ed in essa sola, Rivelazione e ragione umana hanno 
stretto un connubio gioioso e fecondo. 

Concludiamo: Se tanta è la ricchezza del Santo Vangelo, da 
comprendere in mirabile sintesi vitale tutte le verità divine ed 
anche tutte le verità che riguardano la natura, l’origine, l’attività 
morale e i supremi destini dell’uomo, ben comprendiamo il signi- 
ficato delle parole di Nostro Signore; « Ogni scriba istruito în ciò 
che riguarda îl regno de’ cieli, è simile a un padre di famiglia, il 
quale cava fuori dal suo tesoro cose nuove e cose vecchie » 
(Matt., 13, 52). 

La teologia nostra non è un supplemento del Vangelo, un suo 
aggiornamento o perfezionamento; ma essa stessa attinge dal Van- 
gelo Ja sua attualità e la sua perenne vitalità: « Il cielo e la terra 
passeranno, ma le mie parole non passeranno giammai » (Matt., 
24, 35). Come del Redentore Divino ha asserito giustamente l’Apo- 
stolo: « Gesù Cristo è il medesimo ieri, oggi, ed anche per i secoli » 
(Ebr., 13, 8), parimente noi possiamo e dobbiamo affermare: «Il 


S. Vangelo è il medesimo libro oggi, che fu ieri e che sarà nei se- 


coli ». Non è un libro, tra i tanti, ma «il Libro », il quale, forman- 
do un unico deposito di verità divina con gli altri documenti della 
rivelazione divina, assicura all'umanità, peregrinante sulla terra in 
cerca d’una patria futura, «il pane soprasostanziale » per la sua 
intelligenza. Pane che non indurisce nè si ammuffisce; pane che 
non si esaurisce nè nutre il corpo per alimentare in esso la vita 
corruttibile,; ma Pane vivo disceso dal cielo al pari dell’Umanità 
Sacrosanta del Verbo. Come, infatti, il Corpo e il Sangue di Cri- 
sto sono ad un tempo realtà terrestri, perchè provenienti realmen- 
te dalla Vergine Madre, e realtà celesti, perchè assunti fin dal pri- 
mo istante della concezione dalla persona del Verbo; così i quattro 
Vangeli sono libri umani, perchè scritti da quattro uomini che fu- 
rono testimoni oculari o indiretti delle parole e delle gesta di Cri- 
sto, e libri divini, perchè ispirati dallo Spirito di Cristo, ch’è il 
principale autore dei medesimi. 

Nutriamoci dunque quotidianamente del Santo Vangelo, per 
attingere ogni giorno in Esso «l’Acqua zampillante nella vita e- 
terna» (Giov., 4, 13), cioè lo Spirito di Cristo, che ci sia luce, 
conforto, sostegno, viatico. Non vergogniamoci di Gesù, nè del 
suo Vangelo; non preferiamo all’umiltà e alla semplicità della 
parola di Cristo, lo sfarzo e la nebulosità della sapienza umana. 
La sua veste è modesta, la sua mole minima, come il pane di 
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Elia «cotto sotto la cenere » (Re, 19, 8); ma la sua virtù nutri- 
tiva dello spirito è somma, capace, più ancora del pane del Pro- 
feta, di farci camminare per tutto il corso della nostra vita terre- 
na fino « al monte di Dio » (ivì); che non è l’Oreb delle manifesta- 
zioni simboliche, ma il Paradiso della visione beata. Ivi non trove- 
remo più il libro materiale del Vangelo, che trasmette oggi sen- 
sibilmente alle menti di noi mortali i raggi della Verità, ch’è « pu- 
ra luce intellettuale piena d’amore »; ma troveremo il Cristo glo- 
rioso che ne è l’oggetto, ed esulteremo con gli Autori dei quattro 
Vangeli, testimoni fedeli del Verbo umanato: « E cantavano un 
inno nuovo dicendo: ? Degno tu sei, o Signore, di prendere ìîl libro 
e di aprire ì suoi sigilli, perchè tu sei stato sgozzato e col tuo san- 
que hai comprato a Dio (uomini) da ogni tribù e lingua e popolo 
e nazione, e lì hai fatti per il nostro Dio popolo regale e sacerdote, 
e regneranno sulla terra..... E ogni creatura ch’è nel cielo e sulla 
terra e sotto la terra e sul mare, e tutte le cose în essi contenute, 
udii che dicevano: ’ A colui che siede sul trono e all’agnello, la be- 
nedizione e l’onore e la gloria e il potere per î secoli de’ secoli!’ E 
i quattro aniîmali dicevano: ° Amen! ’» (Apoc., 5, 9-10, 13). 


Luci CIrappr O. P. 


DESIRE ZIE OENTERE ES CNOENTOTSESCEN ZA 
RAZIONALE DELLA REALTÀ CONCRETA 
NELLA NOETICA ARISTOTELICO-TOMISTICA 


Un primo raffronto fra i caratteri che riveste la conoscenza 
razionale e i caratteri che definiscono la realtà nella sua concre- 
tezza esistenziale, non può a meno di rivelare fra l’una e l’altra 
un profondo contrasto. 

L’una infatti, la conoscenza razionale, pare muoversi e man- 
tenersi in un piano di astrazione, in un mondo di idee ed enun- 
ciazioni aventi una validità rappresentativa universale e neces- 
saria assolutamente indipendente dal tempo e dallo spazio; men- 
re l’altra, la realtà nella sua concretezza esistenziale (parliamo 
qui infatti della realtà fisica che forma l’oggetto proprio e pro- 
porzionato dell’intelligenza umana), è caratterizzata da una indi- 
vidualità o singolarità assolutamente irripetibile, nonchè da una 
contingenza che ne sottopone la consistenza e la durata al flusso 
irriversibile del tempo. 

Questo contrasto non può non porre alla ragione umana un 
problema gravissimo e fondamentale, il problema cioè del valore 
ontologico della stessa conoscenza razionale e, per conseguenza, 
della scienza che ne è la piena espressione e la cui validità si pre- 
senta e si distingue dalle altre forme di conoscenza precisamente 
per le sue note di universalità e necessità. 

Di qui la necessità di chiarire o risolvere detto contrasto e i 
tentativi di soluzione ricorrenti nella storia del pensiero, a comin- 
ciare dai massimi esponenti della speculazione greca, Platone e 
Aristotele. 

E’ noto infatti come dal tentativo di risolvere il problema del- 
la validità obbiettiva delle nozioni universali e della scienza, Pla- 
tone fosse indotto a ricercare il termine obbiettivo del rapporto 
conoscitivo concettuale, non nella realtà sensibile o fisica, ma in 
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un mondo di pure essenze o idee per se sussistenti, trascendenti 
nella loro unità e immutabilità il mondo fisico, che è il mondo del 
divenire e della molteplicità. 

Il problema ritorna nella speculazione di Aristotele, il qua- 
le, non trovando accettabile per ragioni psicologiche e metafisiche 
la soluzione del Maestro, oppone a quella platonica una soluzione 
che, riportando l’essenza espressa nel concetto alla funzione im- 
manente di natura costitutiva e definitiva della realtà concreta 
o fisica, afferma l'immediatezza del rapporto « concetto-realtà con- 
creta », ponendo come termine di detto rapporto la stessa natura 
della realtà concreta, cui viene riconosciuta una intelligibilità, per 
quanto solo potenziale. 

All’azione dell’intelletto attivo spetterà di dare alla natura del- 
la realtà sensibile l’intelligibilità attuale, così come alla luce spet- 
ta rendere attualmente visibili i corpi. 

La soluzione arisotelica rimane in tutta la tradizione specu- 
lativa che fa capo allo Stagirita, trovando il suo sviluppo e la sua 
chiarificazione specialmente nel pensiero di S. Tommaso, e preci- 
samente nella definizione della funzione e del valore dell’astrazione. 

Nella speculazione medievale basti ricordare, quale tentativo 
di risolvere il contrasto fra conoscenza razionale e realtà concre- 
ta, la famosa disputa sulla natura degli universali. 

Non meno che nel pensiero antico e medievale, detto contra- 
sto continua a richiamare l’attenzione del pensiero moderno, a co- 
minciare dall’empirismo o sensismo nelle sue diverse variazioni 
fino al criticismo di Kant, che si rifà nella valutazione dell’idea 
generale o concetto al nominalismo e al concettualismo medievali, 
o negando l’esistenza di idee veramente universali nel senso clas- 
sico del termine, oppure riducendole a rappresentazioni schemati- 
che dell’immaginazione, o infine attribuendo ai concetti il signifi- 
cato di schemi logici o forme a-priori dell’intelligenza stessa. 

I più recenti sviluppi della speculazione filosofica stanno poi 
a provare come il problema del contrasto fra conoscenza razio- 
nale e realtà concreta sia presente anche nel pensiero contempo- 
raneo, come problema di fondo, dalla cui soluzione dipende la de- 
finizione del significato, della possibilità e del metodo della filo- 
sofia come ricerca della verità. 

A _ prescindere infatti dalle varie correnti o tendenze che in 
qualche modo fanno capo all’idealismo e quindi all’interpretazio- 
ne idealistica del rapporto «conoscenza razionale-realtà », basta 
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ricordare come in Bergson, per es., la presunta impossibilità di 
superare il contrasto fra la fissità e frammentarietà di detta co- 
noscenza e una realtà fluente e mutevole, abbia indotto a ricer- 
care in un potere extrarazionale, qual’è l’intuizione bergsoniana, 
l’unica via per raggiungere e cogliere, nel suo concreto fluire e di- 
venire, la realtà. 

E° noto infine come proprio dalla presunta irriducibilità del 
contrasto tra conoscenza razionale e realtà concreta, e quindi dal- 
la reazione a qualsiasi forma di conoscenza astratta, traggano la 
loro origine le odierne correnti filosofiche, che vanno sotto la co- 
mune denominazione di esistenzialismo. 

Come già può rilevarsi da questi brevi cenni, al contrasto fra 
conoscenza razionale e realtà concreta possono prospettarsi diver- 
se e fra loro opposte soluzioni: 1) o negando, come nel platoni- 
smo, che il termine obbiettivo di detto rapporto sia costituito dal- 
la realtà fisica; 2) o negando, come nell’empirismo, che il termine 
soggettivo di detto rapporto sia costituito da un modo di conoscen- 
za sostanzialmente distinto e diverso dalla conoscenza sensibile; 
8) o attribuendo alla conoscenza concettuale il valore d’un sem- 
plice schematismo funzionale dell’intelligenza, presupposto e in- 
dipendente da qualsiasi esperienza, come.in Kant; 4) o negando 
semplicemente che vi sia un rapporto possibile fra conoscenza ra- 
zionale e realtà concreta, come nell’intuizionismo di Bergson e 
nell’esistenzialismo; 5) o infine affermando, come per l’aristoteli- 
smo e il senso comune, la validità del rapporto conoscitivo « cono- 
scenza razionale-realtà concreta », pure mantenendo alla conoscen- 
za razionale il suo carattere astrattivo. 

Nella filosofia postkantiana viene per lo più ammessa come 
ormai pacifica e definitivamente acquisita al pensiero umano la 
soluzione proposta da Kant, con tutte le conseguenze ch’essa im- 
plica per la valutazione del rapporto fra la conoscenza razionale 
e la realtà. 

La soluzione prospettata da Aristotele e dalla tradizione spe- 
culativa medievale, che allo Stagirita si riallaccia, viene ignorata 
o almeno considerata definitivamente superata la premessa reali- 
stica o « dogmatica », come si usa chiamarla dopo Kant, da cui la 
soluzione aristotelica trae la sua origine e giustificazione. 

Questo apprezzamento negativo nei confronti della posizione 
aristotelica, persiste pure nelle odierne correnti esistenzialistiche 
nella loro indiscriminata condanna di ogni forma di speculazione, 
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antica e moderna, che si ispiri alla nozione socratica della scienza, 
come conoscenza universale e necessaria, qualunque sia l’inter- 
pretazione data a detta nozione, realistica cioè o idealistica. 

Per l’esistenzialismo infatti qualsiasi forma di conoscenza u- 
niversale e necessaria si mantiene necessariamente in un piano 
di astrattezza, che esclude qualsiasi possibilità di contatto con la 
realtà esistente e concreta, caratterizzata dalla singolarità e dal- 
la contingenza. 

Di gui la necessità affermata dagli esistenzialisti di ricercare 
altre vie al di fuori della ragione e della conoscenza razionale per 
poter raggiungere e penetrare il mistero dell’essere nella concre- 
tezza della sua esistenza attuale. 

Il fondamento di questo giudizio negativo si deve ricercare, 
per quel che riguarda le correnti esistenzialistiche, nella presunta 
irriducibile inadeguatezza, anzi opposizione, fra conoscenza astrat- 
ta ed esistenza o concretezza esistenziale. 

Quanto invece alle correnti filosofiche che fanno capo alla co- 
sidetta «rivoluzione kantiana », il fondamento prossimo o imme- 
diato del rifiuto opposto alla tesi aristotelico-scolastica, deve ri- 
cercarsi evidentemente nella pregiudiziale idealistica della asso- 
luta immanenza dell’attività conoscitiva, che esclude la possibi- 
lità d’un qualsiasi rapporto fra il pensiero e una realtà ad esso 
presupposta e da esso indipendente. 

Se tuttavia risaliamo all’origine remota della pregiudiziale 
idealistica la quale è in fondo presente in alcune almeno delle 
principali forme del pensiero contemporaneo — e cioè, all’origine 
stessa della «rivoluzione kantiana », non è difficile rilevare, fra 
le cause che i'hanno determinata, una conoscenza che, se può dir- 
si assolutamente insufficiente per quanto riguarda il pensiero an- 
tico e medioevale in genere, deve dirsi nulla o quasi per quanto 
riguarda in particolare il profondo e dettagliato esame, cui il pro- 
blema della conoscenza umana e delle sue possibilità fu sottoposto 
dal più grande fra i pensatori medioevali, S. Tommaso d’Aquino. 

Se Kant avesse conosciuto l’analisi critica compiuta dall’A- 
quinate del rapporto « conoscenza umana-realtà », il suo giudizio 
sulla pretesa ingenuità o dogmatismo della filosofia precedente la 
sua rivoluzione, non sarebbe stato forse così categorico e indiscri- 
minato, e lo sviluppo successivo del pensiero moderno, che si auto- 
definisce come « critico », non sarebbe forse dominato in modo cosi 
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incostrastato da quell’idolum theatri, che è l’immanentismo idea- 
listico e da quel luogo comune che è la condanna aprioristica e 
acritica di qualunque forma di realismo. 

Ora, senza volere entrare nel merito delle ragioni che hanno 
portato il pensiero moderno e contemporaneo all’affermazione e 
accettazione pacifica di questo luogo comune, vorremmo mettere 
in luce come nel contesto d’un realismo per nulla ingenuo, anzi 
pienamente consapevole del proprio valore, qual’è appunto quel- 
lo di S. Tommaso, la conoscenza razionale, nonostante il suo ca- 
rattere astrattivo, non solo non escluda ogni possibilità di presa 
sulla realtà nella sua concretezza esistenziale, ma piuttosto que- 
sta possibilità implichi come una sua funzione essenziale. 

Allo scopo esporremo in primo luogo qual’è nel contesto del 
realismo tomistico il rapporto fra l’intelligenza e l’essere, nella sua 
accezione originaria e fondamentale di realtà esistente, per defi- 
nire poi quale sia il significato e la funzione dell’astrazione nella 
conoscenza razionale. 


INTELLIGENZA ED ESSERE. 


Che vi sia uno stretto e necessario rapporto fra intelligenza 
ed essere e, più precisamente, che la funzione specifica della intel- 
ligenza consista nel farci apprendere la realtà così com’è in se 
stessa nella sua obbiettiva ed estramentale esistenza, è convin- 
zione comune degli uomini; così com’è convinzione comune a tutti 
gli uomini che la funzione specifica e la ragion d’essere, ad es. 
della vista, sia quella di farci vedere i corpi nella loro effettiva 
figura e modalità cromatica. 

Si tratti di una convinzione fondata su una evidenza imme- 
diata, per quanto non pienamente consapevole o riflessa o critica- 
mente giustificata, della natura e funzione dell’intelligenza, quale 
spontaneamente si rivela alla coscienza, oppure si tratti di una 
illusione necessaria e ineliminabile d’un realismo ingenuo, com'era 
per Kant la persuasione degli uomini di potere in via teoretica 
raggiungere il mondo metafisico o metempirico della « cosa in sè », 
questa spontanea e naturale tendenza al senso comune ad attri- 
buire alla intelligenza una funzione realistica è un fatto incontro- 
vertibile, com’è un fatto incontrovertibile la ripugnanza dello stes- 
so senso comune ad una interpretazione meramente soggettivisti- 
ca o idealistica del pensiero. 
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Non è nostro intento affrontare di proposito il problema cri- 
tico e, quindi, entrare nel merito del valore che può o deve attri- 
buirsi a detto fatto. Ai fini propostici in questo nostro studio, ci 
basti rilevare che — al di fuori di ogni pregiudizio o preconcetto 
sulla natura e valore della conoscenza — il fatto della comune 
convinzione circa il significato della funzione intellettiva, deve 
considerarsi come l’espressione d’una evidenza, e precisamente 
d’una evidenza immediata, che esclude ogni possibilità di errore, 
qual’è quella della testimonianza che l’intelligenza nella sua inti- 
mità consapevole rende della propria natura e del proprio valore. 

Infatti l’esplicazione dell’attività intellettuale è sempre accom- 
pagnata da una coscienza o consapevolezza implicita, per cui l’in- 
telligenza si rende conto non solo del fatto psicologico della sua 
attività, ma anche del valore di questa sua attività. 

Ora in questa consapevolezza implicita o concomitante, che 
dir si voglia, l’attività intellettuale si manifesta all’intelligenza 
come un’attività la cui unica ed essenziale funzione consiste e si 
esaurisce nella pura conoscenza della realtà così com’è in se stes- 
sa, o, se si vuole, nella presentazione, alla coscienza del soggetto 
pensante, d’una realtà o di qualche aspetto della realtà così com’è 
in se stessa, indipendentemente e antecedentemente all’attività de] 
soggetto pensante. 

La valutazione, cui l’intelligenza può in un atto di coscienza 
riflessa ed esplicità sottoporre la propria attività, non può che con- 
fermare, rendendola più esplicita e più distinta, la testimonianza 
della coscienza implicita o concomitante, a meno che non si voglia 
interpretare aprioristicamente il significato dell’attività intellet- 
tuale, ossia in funzione d’una preconcetta nozione della conoscenza. 

Il significato pertanto e il valore della funzione intellettuale 
deve riporsi nella possibilità che essa dà all'uomo di apprendere 
la realtà e di commisurarsi ad essa in quel rapporto di adeguazione 
fra pensiero ed essere, che costituisce la verità. 

Nell’esercizio od esplicazione della sua funzione l’intelligenza 
si rende conto inoltre della sua stessa natura, in quanto la poten- 
za o facoltà, essendo per la sua stessa essenza ordinata all’atto, nel 
suo atto o nella sua funzione l’intelligenza ritrova la sua totale 
ragion d’essere e quel finalismo intrinseco, che la definisce e la di- 
stingue dalle altre virtualità o principii dinamici del soggetto co- 
noscente. Il che peraltro già rilevava Aristotele, quando definiva 
l'intelligenza come «potenza della verità » (De Anima, 404, a. 


ius ii; 
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80-31); cui fa eco S. Tommaso, quando in un testo famoso del De 


‘Veritate (q. 1, a. 9), a proposito della verità della conoscenza u- 


mana, dice ch’essa trova la sua giustificazione ultima e il suo fon- 
damento primo nella coscienza della naturale e quindi essenziale 
ordinazione dell’intelligenza ad adeguarsi o conformarsi alla realtà. 

Quale sia poi l’effettiva portata del suo dinamismo lV’intelli- 
genza scoprirà quando, in una ulteriore riflessione psicologico-me- 
tafisica, essa vedrà come detto dinamismo consista in un’apertura 
illimitata nei confronti della realtà universa, ossia in una sua 
commisurazione, almeno tendenziale, con la totalità dell’essere. 
Apertura illimitata e coadeguazione potenziale, almeno tenden- 
ziale, già segnalata anch’essa, come esprimente la specifica natura 
e l’incommensurabile superiorità dell’intelligenza sopra il senso, da 
Aristotele e S. Tommaso; e precisamente: dal primo, quando defi- 
nisce l’intelletto come la potenza « per la quale l’anima può diven- 
tare tutte le cose » (De Anima, 430, a. 14); dal secondo, quando, a 
proposito dell’intelligenza, scrive: « Est proprium objectum intel- 
lectus ens intelligibile, quod quidem comprehendit omnes diffe- 
rentias et species entis possibilis; quidquid enim esse potest, in- 
telligi potest » ( Contra Gentes, II, cap. 98), o quando, a proposito 
della sostanza intellettuale, afferma che per la presenza dell’intel- 
ligenza essa « est comprehensiva totius entis » (ibì.), o ancora quan- 
do, a proposito del significato che ha l’intelligenza nell’essere in- 
telligente finito, a commento della sopracitata affermazione di Ari- 
stotele, scrive che l’intelligenza dà all'anima umana la possibilità 
di supplire alla necessaria limitatezza della sua specifica perfe- 
zione, di trascendere, per così dire, i confini che ne delimitano la 
ricchezza ontologica, per far sua la perfezione di tutto l’universo, 
sia pure in senso intenzionale (1). 

L’essere dunque, e l’essere nella sua totalità, costituisce l’og- 
getto cui tende il finalismo essenziale dell’intelligenza. 

Ma l’essere nel suo significato primo, fondamentale e pieno 
non è se non quello che attualmente esiste, ossia che ha una pro- 
pria consistenza o presenzialità ontologica, che lo pone fuori del 
nulla (2). 


(IISGE.De"Ver:"gG: 2, Att 2, c. 

(2) Cf. Comm. In I Sent., d. 8, q. 1, a. 1: «...cum in omni quod est sit consi- 
derare quidditatem suam per quam subsistit in natura determinata et esse suum, per 
quod dicitur de eo quod est in actu, hoc nomen « res » imponitur ei a quidditate sua, 
secundum Avicennam; hoc nomen « qui est » vel « ens » imponitur ab actu essendi ». 
Cf. anche In II Sent., d. 34, q. 1, art. 1, c.: « Ens multipliciter dicitur. Uno modo 
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Oggetto pertanto primo e naturale dell’intelligenza non potrà 
essere che l’esistente. 

Da questo fondamentale ed essensiale rapporto fra l’intelli- 
genza e l’esistente si può arguire quale sia il rapporto fra l’intel- 
ligenza ed esistenza o atto di esistere. Essendo infatti l’esistenza 
principio costitutivo dell’essere o realtà, e essendo l'essere o real- 
tà in quanto tale, l’oggetto dell’intelligenza, ne segue che l’esi- 
stenza debba dirsi il principio dal quale la realtà ripete non solo 
la sua ontologica consistenza, ma anche la sua intelligibilità od 
obbiettivabilità intelligibile; e di conseguenza che l’esistenza sia 
il principio obbiettivo della vita intelligibile, essendo qualsiasi 
conoscenza impossibile senza un oggetto e quindi senza ciò da cui 
l’oggetto deriva la sua obbiettivabilità. 

Essendo pertanto funzione specifica e adeguata dell’intelli- 
genza la conoscenza della realtà o dell’essere, nel senso pieno e 
fondamentale, e cioè esistenziale del termine, ne consegue neces- 
sariamente che dall’esistenza, e solo dall’esistenza, l’intelligenza 
debba ripetere la possibilità obbiettiva della sua attività, così co- 
me, ad es., il senso della vista ripete la possibilità della funzione 
visiva dalla luce, in quanto questa è principio ad un tempo della 
colorazione dei corpi e della loro visibilità. 

Perciò S. Tommaso scrive nel suo commento al De Causîs, (3), 
che l’esistenza dalla quale dipende l’attualità o realtà della realtà, 
è come la luce e lo splendore intelligibile della realtà stessa, os- 
sia la ragione formale costitutiva dell’oggetto dell’intelligenza. 

Altra conseguenza di questo naturale ed essenziale rapporto 
dell’intelligenza con la realtà o l’essere nel suo valore esistenziale, 
è che l’intelligenza, se non la si distrae dal suo finalismo intrinse- 
co, ritiene e deve ritenere un orientamento realistico od esisten- 
ziale in tutto il dispiegamento della sua attività, in tutte le fasi 
della sua evoluzione ed in ogni espressione del suo naturale di- 


dicitur ens, quod per decem genera dividitur, et sic ens significat aliquid in rerum 
natura existens, sive sit substantia, ut homo, sive accidens, ut color. Alio modo dicitur 
ens, quod significat veritatem propositionis ». 

Giova ricordare in proposito come, secondo S. Tommaso, l’« ens commune », che 
è oggetto adeguato dell’intelligenza, è precisamente 1’« ens in quantum ens» (cf. 
S. Theol. I, 79, 7), ossia l'essere, in quanto considerato formalmente nel suo valore 
di essere; valore che deriva all’essere dall’esistenza, l’esistenza essendo, come insegna 
lo stesso S. Dottore, 1’« actus existentis, in quantum est ens » (In I Sent. d. 19, q. 2, 
ALt2C2) 

(3) Expositio in librum De Causis, lect. 6, ed. Mandonnet, pag. 228: «...unum- 


quodque cognoscitur per il quod est in actu; et ideo ipsa actualitas rei est quoddam 
lumen ipsius », 
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namismo, dalla prima crepuscolare conoscenza, che segna nell’uo- 
mo l’inizio della vita intellettuale, al suo progressivo dispiegarsi 
nella ricerca di una visione sempre più ampia, distinta e pene- 
trante dell’orizzonte intelligibile. 

In altri termini, in ogni momento della sua evoluzione, l’in- 
telligenza, seguendo l’impulso della sua natura, non può fare a 
meno di ricercare ciò che è la sua stessa ragion d’essere, ossia la 
conoscenza della realtà o dell’essere esistente. 

Non importa se questa conoscenza consista in una semplice 
osservazione o descrizione di quanto l’esperienza dei sensi coglie 
immediatamente nella realtà, oppure in una ricerca scientifica, spe- 
rimentale o filosofica, ordinata ad una spiegazione causale dei fe- 
nomeni naturali, oppure ancora in una analisi diretta a scrutare 
e penetrare i principii dell’essere in quanto tale. 

In ogni caso, quello che interessa direttamente la ricerca in- 
tellettuale rimane sempre la conoscenza della realtà concreta, in- 
tendendo tuttavia per «realtà », non solo le cose esistenti hic et 
nunc, ossia aventi rapporti di compresenza temporale col soggetto 
conoscente, ma anche tutto quanto abbia, abbia avuto o possa a- 
vere nel tempo o fuori del tempo una propria consistenza esi- 
stenziale. 

Non si può quindi dare scienza, degna di questo nome, che 
non abbia, nel senso esposto, un carattere realistico od esisten- 
ziale; ossia, che prescinda assolutamente dalla «realtà » del pro- 
prio oggetto, almeno se per scienza s’intende un’espressione au- 
tentica del finalismo intellettuale e non un puro gioco od eserci- 
tazione dialettica avente per oggetto, non un mondo reale, ma un 
mondo immaginario o un mondo di puri concetti, rilevanti esclusi- 
vamente dall’opera della fantasia o dell’intelligenza. 

Tutte le scienze, per quanto possa essere limitata la portata o 
l'estensione del loro oggetto, non sono di fatto che momenti di un 
unico dinamismo, per il quale l’umana intelligenza .tende all’ac- 
quisto d’un’integrale conoscenza della realtà universa, ossia all’es- 
sere nella sua estensione trascendentale, che, come sopra si è ri- 
levato, costituisce l’oggetto dell’intelligenza in quanto tale, 

Concludendo, dobbiamo dire che l’intelligenza, rappresentan- 
do un’apertura dello spirito umano sopra l’essere, e quindi sopra 
l’universalità dell’essere, implica un rapporto essenziale, una re- 
lazione trascendentale, per dirla in termini scolastici, alla realtà e- 
sistenziale e a tutta la realtà esistenziale, sotto tutti i suoi aspetti; 
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rapporto che, implicito in ogni autentica espressione dell’attività 
intellettuale, dà al sapere umano un carattere decisamente esi- 
stenziale. 


CONOSCENZA ASTRATTIVA E REALTA’ CONCRETA. 


Con quanto siamo venuti esponendo nelle pagine precedenti, 
sembrerebbe difficile poter contestare un rapporto conoscitivo, nel 
senso suesposto, fra l’umana intelligenza e la realtà nella sua con- 
cretezza esistenziale. 

Infatti se come primo criterio di verità deve considerarsi l’e- 
videnza obbiettiva, non si vede quale maggiore e più cogente evi- 
denza possa desiderarsi di quella che offre detto rapporto manife- 
stantesi all’intelligenza in un atto di autocoscienza perfetta, e quin- 
di in una condizione di autotrasparenza assoluta, nella quale non 
si vede come possa insinuarsi l’errore. 

Ciononostante, la testimonianza che l’intelligenza rende nel- 
l'intimità e dall’intimità della sua autocoscienza sopra il suo es- 
senziale finalismo e sopra il significato e valore della sua funzione, 
fu contestata ed è tuttora contestata, al di fuori della tradizione 
speculativa che si riallaccia al realismo aristotelico, sia dalle cor- 
renti idealistiche e loro derivate che dell’idealismo accettano in 
gnoseologia il « principio d’immanenza », sia da altre correnti, le 
quali ritengono irriducibile il contrasto fra l’astrazione della co- 
noscenza concettuale e la concretezza della realtà esistenziale. 

In verità, a prescindere da questo atteggiamento che il pen- 
siero moderno e contemporaneo ha assunto nei confronti della pos- 
sibilità d’un rapporto fra conoscenza razionale e realtà concreta, 
non si può negare, come già è stato da noi rilevato, che un con- 
trasto vi sia fra conoscenza astrattiva e realtà concreta. Si pone 
quindi la questione: l’astrattezza della conoscenza umana è tal- 
mente inconciliabile con il finalismo esistenziale dell’intelligenza, 
da renderlo inoperante o da ridurlo ad una pura, seppure natu- 
rale e necessaria, illusione ottica dell’autocoscienza? 

In altri termini: è possibile salvare la possibilità e la validità 
del rapporto fra realtà e intelligenza, quando si tratti, come nel- 
l’uomo, d’un’intelligenza, non intuitiva, ma astrattiva? 

Questione di capitale importanza, alla sua soluzione essendo 
strettamente legata la sorte e il valore della conoscenza razio- 
nale. Questa soluzione dipende evidentemente dal significato che 
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si attribuisce all’astrazione. La questione si risolve dunque in 
quest’altra: qual’è il significato dell’astrazione nell’esplicazione del 
dinamismo intellettuale umano o razionale? 

Che la nostra conoscenza razionale abbia un carattere astrat- 
tivo, è un fatto, diremmo, ovvio, comunque chiaramente scatu- 
riente da una analisi obbiettiva dei nostri concetti. 

Considerati infatti nel loro contenuto questi concetti — da 
ben distinguersi dalle semplici immagini o rappresentazioni sche- 
matiche della nostra immaginazione — presentano caratteri di u- 
niversalità e necessità, che non possono manifestamente attribuir- 
si alla realtà nella sua concretezza esistenziale. 

D'altra parte, la riflessione e l’indagine psicologica sulla gene- 
si dei nostri concetti non permette di assegnare loro altra origine, 
che non sia la stessa realtà concreta, di cui l’uomo viene a con- 
tatto mediante l’esperienza dei sensi; il contenuto delle nostre 
idee viene tratto dal mondo dell’esperienza, non da un mondo i- 
deale, come pensava Platone, nè tanto meno dal mondo della pura 
subbiettività, come pensano gli idealisti. 

L’esperienza interiore, la quale coglie nel loro divenire gli e- 
venti psichici, ai quali appartiene il formarsi dei nostri concetti, 
non lascia al riguardo adito ad altre spiegazioni, che possano con- 
siderarsi aderenti all’effettiva realtà della nostra conoscenza con- 
cettuale. 

Tratto dalla realtà concreta, alla realtà concreta si rapporta 
il contenuto delle nostre idee, come espressione o rappresentazio- 
ne di detta realtà o d’un qualche suo aspetto obbiettivo. In altre 
parole, il contenuto delle nostre idee si rivela alla nostra coscien- 
za come dotato d’un significato ontologico, ossia come avente una 
funzione intenzionale, e precisamente, una funzione rappresenta- 
tiva della realtà stessa, dalla quale fu tratto. 

Questo significato e valore ontologico dei nostri concetti ap- 
pare peraltro manifestamente nei giudizi, nei quali attribuiamo al- 
la realtà concreta il contenuto concettuale; come, ad es. quando 
diciamo: « Pietro è uomo, è ragionevole, è dotto, etc. »; espressioni 
tutte che non avrebbero senso, qualora i predicati: uomo, ragio- 
nevole, dotto, ecc., sotto i quali viene sussunto il soggetto « Pietro », 
e che esprimono concetti universali, non rappresentassero un’ef- 
fettiva determinazione ontologica di questa realtà concreta, che 
€ Pietro. 
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All’origine del carattere astrattivo, che contraddistingue la co- 
noscenza razionale, deve ricercarsi un’imperfezione dell’umana in- 
telligenza, dipendente dal fatto che questa — data la speciale strut- 
tura essenziale, e quindi anche dinamica, dell’uomo, non puro spi- 
rito, ma spirito incarnato — non può avere per suo oggetto diretto 
e immediato, per suo oggetto formale proporzionato, come si dice 
nella Scuola, se non la realtà, cui l’uomo può venire in contatto 
intenzionale attraverso la sensibilità. Questa dipendenza infatti, 
sia pur solo per parte dell’oggetto, dell’intelligenza dall’esperienza 
sensibile, importa non solo una limitazione nell’orizzonte intelli- 
gibile direttamente e propriamente alla portata dell’umana intel- 
ligenza, ma anche una limitazione o imperfezione nel modo stesso 
di conoscere la realtà contenuta in questo orizzonte; e questo, in 
quanto essendo tale conoscenza in rapporto alle suggestioni del- 
l’esperienza, e questa non rivelando che alcune esteriori e super- 
ficiali manifestazioni della realtà, l’intelligenza non ha la possi- 
bilità di cogliere d’un tratto e simultaneamente, in un solo atto, 
tutto il contenuto intelligibile della realtà stessa. 

Ad una nozione esaustiva, almeno relativamente, di detto con- 
tenuto, l’umana intelligenza può pervenire solo attraversc ad un 
processo più o meno complesso, nel quale dopo aver individuato 
di qualche cosa aspetti parziali definitivi, sia mediante l’induzio- 
ne che mediante l’analisi razionale, questi aspetti stessi ricompone 
mediante il giudizio in quella unità che loro conviene nella realtà, 
riuscende in fine, quando riesce, a ricostruire nei suoi elementi 
quidditativi generici e specifici la realtà stessa (4). 

Nella necessità di questo movimento o procedimento per la 
ricerca e scoperta della verità, risulta quel modo proprio della 
funzione dell’umana intelligenza, che si chiama ragionamento, e 


(4) Cf. comm. in De divinis nominibus, cap. VII, lect. 2, ed. Pera, n. 713: « Veritas 
existentium radicaliter consistit in apprehensione quidditatis rerum; quam quidditatem 
rationales animae non statim apprehendere possunt per seipsam, sed diffundunt se per 
proprietates et effectus, qui circumstant rei essentiam, ut ex his ad propriam verita- 
tem ingrediantur. Haec autem circulo quodam efficiunt, dum ex proprietatibus et ef- 
fectibus causas inveniunt, et ex causis de effectibus judicant. Et quia mentes ange- 
licae secundum unitam et simplicem considerationem veritatem inspiciunt, deficiunt 
ab eis animae in quantum per divisionem et multitudinem variarum rerum diffun- 
duntur ad veritatis cognitionem. Sed tamen in hoc ipso quod per multa in uno con- 
volvere possunt, sicut cum ex multis effectibus et proprietatibus perveniunt ad cogno- 
scendam rei essentiam, intantum dignae habentur animae ut homines habeant intel- 
lectus quodammodo angelis aequales ». Cf. anche n. 711. Lo stesso concetto si ritrova 
nella questione disputata De Anima, art. 7, ad 1: «... angelus intelligit sine discursu, 
anima autem cum discursu; quae necesse habet ex sensibilibus effectibus in virtutes 


causarum pervenire, et ab accidentibus sensibilibus in essentias rerum, quae non 
subjacent sensui ». 
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che la distingue da quella dei puri spiriti, caratterizzata invece 
dall’intuizione, ossia dalla capacità di raggiungere e di esaurire in 
un semplice sguardo o intuito l’intelligibilità d’una cosa. 

Ma il carattere astrattivo dell’umana intelligenza ripete la sua 
origine prima nella sua dipendenza oggettiva dall’esperienza dei 
sensi, anche per l’altro aspetto che comporta l’astrazione intellet- 
tuale, e cioè, l'impossibilità d’una intuizione intellettuale della 
realtà materiale, in quanto per «intuizione » s’intenda conoscen- 
za diretta della realtà nelle condizioni che ne determinano l’indi- 
viduazione nel tempo e nello spazio o che ad essa si riconnettono. 

Perchè infatti la realtà materiale nella sua concretezza indi- 
viduale fosse direttamente intelligibile per la nostra intelligenza, 
occorrerebbe che questa fosse creatrice di detta realtà in tutti i 
principii che ne determinano la struttura concreta, e cioè, sia della 
forma, che definisce la situazione gerarchica d’una cosa nell’ordi- 
ne metafisico dei gradi dell’essere, sia della materia, che ne causa 
l'individuazione spazio-temporale; oppure, che la nostra intelligen- 
za fosse, prima e indipendentemente da ogni esperienza, dotata, 
come avviene dell’intelligenza angelica, di idee infuse da Dio e 
riflettenti le idee stesse dell’intelligenza divina, causa prima crea- 
trice, secondo la dottrina del Dottore Angelico, di tutto l’essere, 
compreso il principio dell’individuazione della realtà materiale, 
che è la materia (5). 

Ora questo non è certamente il caso dell’intelligenza umana, 
almeno nelle presenti condizioni. Pura potenza nell’ordine cono- 
scitivo e per rapporto al suo mondo intelligibile, che è la realtà 
materiale, l'intelligenza umana non può conoscere questa realtà, 
se prima non è da essa predeterminata; e non può essere predeter- 
minata, se non sotto l’influsso o azione della realtà stessa. 

Senonchè una realtà materiale non è in grado di agire su una 
potenza spirituale, qual’è l’intelligenza. 

A render quindi possibile all’umana intelligenza la conoscenza 
del suo oggetto proprio, del suo proprio mondo, occorrerà che la 
realtà sensibile sia resa atta ad agire sull’intelligenza e quindi 
che sia resa prima in qualche modo immateriale. 

E’ a questo punto che entra in gioco l’attività di quella forza 
misteriosa, che Aristotele chiamava «intelletto attivo », e la cui 
funzione necessariamente richiesta, sia dalla passività della no- 


(ECLISSI 0g, cart. dl c.5 A :973 (Art. 2 0; 
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stra intelligenza, che dall’attuale inintelligibilità del suo oggetto, 
consiste precisamente nel riportare la realtà materiale su un pia- 
no di omogeneità con l’intelligenza, illuminando, quasi di luce in- 
teriore, il contenuto intelligibile immanente, sia pure allo stato 
potenziale, nella stessa realtà sensibile (6). 

Ma questa spiritualizzazione e illuminazione della realtà sen- 
sibile non può realizzarsi se non con la liberazione di questa realtà 
dal principio che ne oscura l’intelligibilità o ne impedisce l’attua- 
le evidenza, ossia dalla materia individua o signata, secondo l’e- 
spessione usata da S. Tommaso e dalla Scuola. Così liberata o a- 
stratta dalla materialità, la realtà sensibile, o meglio il suo conte- 
nuto intelligibile, potrà agire sull’intelligenza, traendola dalla sua 
potenzialità e fecondandola in ordine alla conoscenza della real- 
tà stessa. 

L’intelligenza però non potrà trascendere nella sua conoscen- 
za i limiti della virtualità del principio che l’ha predeterminata e 
fecondata; non potrà quindi apprendere della realtà concreta se 
non quanto è contenuto in detto principio, ossia la forma o natura 
specifica, quello cioè che nella realtà sensibile è il principio della 
sua individuazione metafisica, nel senso più sopra accennato, e 
quanto a questo principio formalmente si riconnette. 

Quanto al principio dell’individuazione spazio-temporale, e tut- 
to ciò che nella realtà ne dipende, esso rimane al di fuori dell’oriz- 
zonte intelligibile alla portata dell’intelligenza, almeno come og- 
getto di conoscenza diretta. 

Oggetto diretto dell’umana intelligenza non potrà essere per- 


tanto che la natura (la quidditas degli scolastici) astratta delle co- 
se sensibili. 


(Continua) 
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(6) Cf. De Ver., q. 10, art. 6 ad 1: « Formae sensibiles, vel a sensibilibus abstrac- 
tae, non possunt agere in mentem nostram, nisi quatenus per lumen intellectus agentis 


immateriales redduntur, et sic efficiuntur quodammodo homogeneae intellectui in quem 
agunt ». 


{PROBLEMATICA DELLA FILOSOFIA 
ODIERNA 


Il Filiasi-Carcano ha compiuto uno sforzo di chiarificazione 
decisivo nei riguardi della problematica del pensiero attuale. Il 
grandissimo numero di testimonianze che egli chiama ad appello, 
interpreta, discute ed approfondisce incessantemente nei diciotto 
densi capitoli dell’opera « Problematica della filosofia odierna » (1) 
forma un tessuto organico ed originale che sostiene e precisa un a- 
nelito sincero verso la luce di una chiarificazione. 

La problematica della filosofia odierna è discussa dal Nostro 
sotto due aspetti: analitico e storico genetico, in funzione della 
polemica fra metafisica e antimetafisica (Cfr. p. 9). 

La catastrofe verso cui marcia il pensiero attuale è, a suo av- 
viso, l’autodistruzione, a cui va incontro inevitabilmente in seguito 
al ripudio della metafisica. Questo è molto giusto. Un’asserzione 
invece molto sorprendente è che «le forze (che hanno portato 
bensì ad un crescente sradicamento e alla perdita di ogni senso 
metafisico, così caratteristica della coscienza contemporanea) non 
sono soltanto le forze dell’errore, dell’egoismo e della superficia- 
lità, ma sono (considerate da un altro punto di vista) delle forze 
potentemente spirituali, che rivelano la loro impronta inconfon- 
dibilmente cristiana » (p. 16). In tutto il libro è preso poi in consi- 
derazione il Cristianesimo come causa principale di tale perdita 
secondo la tesi che « l’antimetafisica rappresenta una conseguenza 
laicizzata del Cristianesimo » (p. 17). 

In verità il Nostro è molto cauto nelle asserzioni e non si la- 
scia andare ad un’affermazione senza prospettare l’eventuale pos- 
sibilità dell’opposta, ma appare abbastanza chiaro, che egli vede 
la salvezza dalla catastrofe solo nella direzione della « nuova me- 
tafisica », di quella che sulle orme del Lavelle, dell’Hartmann, del 


(1) PaoLo FiLiasi Carcano: Problematica della filosoffa odierna - Roma. Milano, 
Ed. Bocca, 1953. 
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Carabellese (2), partendo dalle indagini della fenomenologia, ten- 
de a una specie di neoplatonismo, a riconquistare cioè l’essere on- 
tologico per via di un’esperienza intima ed immediata, che superi 
la problematicità e l’aporeticità della logica. Tale metafisica sa- 
rebbe come una reazione al Cristianesimo, perchè, proprio per com- 
battere il neoplatonismo, l’animismo, il panteismo e il misticismo 
pagano esso avrebbe sdivinizzato il mondo e rotti i ponti del pen- 
siero con l’essere, sostituendo all’immediatezza intuitiva la media- 
tezza logico discorsiva. Essendosi poi rivelato precario lo stru- 
mento della logica, il pensiero sarebbe rimasto tagliato fuori dal- 
l'essere in una posizione insostenibile: quella del neopositivista. 
Questa la tesi fondamentale dell’opera. 

Di grandissima importanza chiarificatrice è la prima parte 
(op. 27-106), che analizza la polemica metafisica-antimetafisica as- 
sunta come criterio di interpretazione della filosofia contempora- 
nea. Le posizioni fondamentali del pensiero odierno sono ridotte a 
tre: neopositivismo antimetafisico, storicismo idealistico e ontolo- 
gismo. I neopositivisti rimproverano agli altri di fare discorsi pri- 
vi di senso, gli storicisti rimproverano ai neopositivisti di essere 
non filosofi e agli ontologisti di essere idealisti mancati, gli onto- 
logisti ignorano i neopositivisti e combattono gl’idealisti come au- 
tori di una distruzione della filosofia compiuta attraverso la sua 
riduzione alla storia (pp. 28 ss., I cap.). 

Il concetto di metafisica non appare però ben chiaro in questa 
polemica: esso è piuttosto complesso e indica nello stesso tempo 
un modo speciale di conoscenza o di pensiero (conoscenza dell’es- 
sere, dell’esistenza in generale, riflessione ontologica sull’esperien- 
za), la conoscenza, come scienza, di un ordine speciale di realtà 
(di Dio, delle anime, ecc.), una dottrina della realizzazione nel 
senso mistico-partecipativo di una esperienza intima e infine una 
scienza della totalità delle esistenze, cioè una certa concezione 
globale del mondo (pp. 32-35, II cap.). 

La principale confusione si avrebbe nel passaggio indebito 
dalla forma al contenuto della metafisica con giustapposizione e 
intrecci di quei diversi indirizzi. L’errore degli antimetafisici neo- 
positivisti basato su tale confusione è analogo; essi da una critica 
del linguaggio metafisico pretendono di passare alla negazione e 


(2) Per la sua simpatia verso quest’uitimo cfr. la nota a p. 12 e per la sua 
simpatia verso l’ontologismo cfr. p. 141. 
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alla eliminazione della metafisica. « Il neopositismo (almeno nella 
prima fase del suo sviluppo) rifiuta di vedere nell’esperienza un 
problema, ed è questo appunto che lo rende dogmatico e natura- 
listico » (p. 48). Dal punto di vista della sua concezione dogmatica 
dell’esperienza e di un linguaggio ideale (non trascendibile e quin- 
di non valutabile) il neopositivismo nega la metafisica. Di conse- 
guenza questa negazione non ha presa e la lotta pro o contro la 
metafisica viene ad essere lotta per un tipo o un altro di espe- 
rienza. Il neopositivismo logico procede legittimamente e util- 
mente sempre che si mantiene nel campo della logica, diviene il- 
legittimo e dannoso quando assume pretese contenutistiche (cap. 
III e IV). 

Le critiche alla metafisica non sono pertanto risparmiate. Esse 
convergono verso la metafisica scolastica e tendono, come contro- 
partita, alla valorizzazione della «nuova metafisica ». Le accuse 
mosse alla metafisica scolastica (pp. 75-78) riguardano essenzial- 
mente la pretesa di passare da una elaborazione concettuale a un 
discorso concernente oggetti soprasensibili, per mezzo di un allar- 
gamento della nostra conoscenza per via dimostrativa, col fine di 
risolvere i cosiddetti massimi problemi. Ciò mentre la capacità, del- 
le dimostrazioni, di sostituire conoscenze dirette è fortemente im- 
pugnata. Il Nostro ritiene la metafisica neoscolastica fondata su 
una dissociazione tra intelligenza ed esperienza metafisica e come 
tale la rigetta, stimando che se il senso della metafisica è escluso 
dall’esperienza, non potrà essere mai più riconquistato e la meta- 
fisica sarà impossibile (cap. V). 

Vengono in ultimo (cap. IV) le critiche all’idealismo, condot- 
te soprattutto sulla base degli studi del Carabellese, di Vincenzo 
La Via e di Bontadini. Esso è giustamente respinto come una impo- 
stazione soggettivistica del conoscere che si nega da se stessa e 
si dissolve nello scetticismo, nello storicismo e nell’empirismo. Ta- 
le impostazione sarebbe partita dal cogito cartesiano attraverso l’o- 
blìio del suo aspetto ontologico e la prevalenza di preoccupazioni 
sistematico-scientifiche e oggettivistiche; sarebbe nato così il fata- 
le alternarsi di soggettivismo gnoseologico e oggettivismo scienti- 
fico che ha logorato il pensiero moderno. 

La seconda parte dell’opera (pp. 163-341) esamina la genesi 
storica dell'odierna mentalità antimetafisica dandone l’interpreta- 
zione a cui già ho accennato. « Il Cristianesimo, si legge a p. 172, 
ha creato pertanto (per quanto concerne il nostro rapporto col 


36 EMMANUELE RIVERSO 


tempo) tutta una psicologia dell’attesa e della speranza, della no- 
stalgia e del desiderio, che per mille rivoli si è insinuata nelle più 
intime latebre della coscienza europea. Si è determinata così una 
incapacità di vivere autenticamente nel presente, di realizzare nel- 
l'istante l’eterno » (cap. VIII-XIII). 

Il Filiasi-Carcano non intende però imputare esclusivamente 
al Cristianesimo l’incapacità attuale di sentire l'immediatezza me- 
tafisica dell’essere. Egli vede lo stesso Cristianesimo inserito, in 
quanto alla sua storia, nella storia generale del pensiero umano, 
e del pensiero umano integralmente considerato. Questa, attraver- 
so un processo di crescente distacco dall’animalità (che si sarebbe 
attuata nel campo dei sensi col prevalere della vista sull’odorato 
e nel campo del pensiero per mezzo della differenziazione progres- 
siva del suo contenuto, realizzata attraverso una sempre più am- 
pia sostituzione della quantità alla qualità) sarebbe giunta a una 
concezione talmente meccanicista dell’universo da restare assolu- 
tamente incapace di riflessione metafisica (cap. XIV). 

La terza parte (pp. 345-400) procede a una « deduzione della 
problematica della filosofia contemporanea ». Afferma in primo luo- 
go l’insopprimibilità di una «attività metafisica » respingendo le 
critiche neopositivistiche nei limiti dei soli prodotti di tale atti- 
vità senza permettere loro la critica dell’attività in quanto tale e 
in secondo luogo la necessità di una trasformazione della filosofia e 
della metafisica tale da evitare appunto quelle critiche (cap. XV). 
L'attività metafisica consisterebbe in genere nell’inquadrare, coor- 
dinare la nostra esperienza dandole una « forma » e fornendo così 
un interno equilibrio al nostro comportamento (p. 351). « La me- 
tafisica dovrebbe (tale almeno dovrebbe essere la sua funzione) 
superare, con le risorse stesse del pensiero, la crisi aperta dal pen- 
siero, e garantire così all’uomo la possibilità di un comportamento 
cosciente, distinto dal comportamento animale, determinato dalla 
libertà e dalla conoscenza e non più dall’istinto » (p. 352). La rifles- 
sione metafisica, scoprendo nuovi campi di esperienza, sarebbe poi 
portata naturalmente verso una direzione teologica, incontrando i 
problemi fondamentali della religione e dell’esperienza mistica 
(cap. XIV). In fondo, dell’antimetafisica non resta sostenibile altro 
che una critica alle forme e alle conclusioni fin'ora presentate dal- 
la metafisica mentre la mentalità antimetafisica non è altro che u- 
na particolare, unilaterale concezione dell’esperienza prodotta da 
un'esigenza analitica e da necessità soprattutto di metodologia 
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scientifica. Il Nostro prospetta ancora l’eventualità che il linguag- 
gio, nato per usi pratici, sia costituzionalmente inadeguato ad as- 
solvere una funzione metafisica (p. 366) e che la metafisica possa 
restare esclusa dalla qualifica di scienza (p. 368) per il suo carat- 
tere di intima e personale spiritualità (cap. XVII). In fondo egli 
vede tutto il processo evolutivo del pensiero moderno come ten- 
dente attraverso rigide classificazioni e dicotomie ad una proble- 
matica nevrotica e senza sbocco onde l’unica via di salvezza con- 
sisterebbe nel fare macchina indietro dopo essersi finalmente resi 
conto di avere sbagliato strada e prenderne una nuova più onto- 
logica (cap. XVIII). 

Un’analisi così profonda, esauriente e anche positivamente 
conclusiva della problematica filosofica odierna è certamente de- 
gna di ogni encomio per la sua funzione chiarificatrice. Certamen- 
te l’opera presente non tarderà ad esercitare un’influenza note- 
vole sul pensiero italiano. Degna soprattutto di considerazione 
la critica al neopositivismo (cap. III, IV, XVII), che, per quanto 
necessariamente sommaria e bisognosa del completamento di stu- 
di specifici, è già capace di buttare un pò d’acqua sul fuoco di un 
entusiasmo irriflessivo manifestatosi in certi settori della filosofia 
italiana. Incisive ed efficaci anche le critiche all’idealismo stori- 
cista e attualista (cap. IV) e le osservazioni circa l’ineliminabilità 
della metafisica e del suo essenziale fondo platonico, tesi che pie- 
namente sottoscrivo. 

Tutti questi pregi non tolgono però all’opera un inconveniente 
fondamentale, forse inevitabile in una interpretazione della storia 
del pensiero, quello della parzialità. E’ evidente la costante preoc- 
cupazione dell’autore di evitarlo, ma non si può dire che ci sia ve- 
ramente riuscito. Interpretare la storia della filosofia significa ve- 
derne i singoli momenti e i singoli rappresentanti in funzione del- 
lo sviluppo di und’idea riducendo in tal modo la molteplicità al- 
l’unità (sendo la fondamentale esigenza dell’intelletto messa in e- 
videnza dal Meyerson: cfr. « Du cheminement de la pensée », Paris 
Alcan 1931, I vol., pp. 91,88 ss., 105). Ma l’ideologia di un pensato- 
re e un momento del pensiero sono cose assai ribelli a tale ridu- 
zione dovendo subire a tale scopo troppo gravi amputazioni. Que- 
ste amputazioni possono talora portarne via la parte essenziale di- 
struggendoli. Ad evitare ciò, chi vuol trovare il filo conduttore del 
peniero deve cercarlo nel suo svolgersi attraverso il nucleo essen- 
ziale del pensiero dei singoli filosofi e non deve trascurare in que- 
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sto lavoro i cosiddetti « minori ». Un lavoro esauriente viene ad 
essere di conseguenza assai complesso e, mancando in pratica qua- 
si sempre, avviene che qualunque interpretazione della storia del 
pensiero può essere giustificata da una serie di testimonianze scel- 
te con accorgimento e isolate da opportuni tagli. Ciò spiega le tan- 
te interpretazioni della storia della filosofia, che hanno da una par- 
te l'inconveniente della parzialità e dall’altra il pregio di aver 
messo in evidenza una serie di testimonianze prima trascurate e 
una loro connessione a tal modo plausibile da costituire un aspetto 
(e solo un aspetto) dello svolgimento della filosofia prima ignorato. 

Quando il Filiasi-Carcano interpreta la genesi storica della 
problematica della filosofia odierna, non supera questo stato di fat- 
to e, lungi dall’esaurire il problema, ne mette in evidenza molti 
aspetti certamente assai importanti; è quindi un vero contributo, 
ma solo un contributo, alla sua soluzione. 

Per sviluppare la sua tesi storica egli ha dovuto compiere u- 
na ben studiata cernita di testimonianze, ma qualcuno dotato di 
altrettanto acume potrebbe con altrettanto successo svilupparne 
qualcuna molto diversa, anzi contrastante con essa, e ciò non sa- 
rebbe una confutazione ma solo una limitazione della sua: la real- 
tà, specie quella storica, è così complessa che ogni interpretazione 
la quale voglia essere nello stesso tempo rigidamente unitaria e 
assolutamente definitiva, si pone senz’altro nel falso. 

L’imputazione che egli fa al Cristianesimo dell’antimetafisica 
odierna poggia certamente su alcune ragioni piuttosto plausibili, 
ma ragioni equivalenti (per lo meno) possono imputare al Cristia- 
nesimo il contrario, cioè la metafisica odierna; e non c’è dubbio 
che quanti oggi difendono ancora la metafisica sono in maggioran- 
za quelli che più sentono l’esigenza cristiana. Ora sostenere che i 
fanatici neopositivisti siano i veri eredi dell’indirizzo cristiano 
(laicizzato) e che i metafisici anche platonizzanti non rappresenti- 
no la vera tradizione cristiana, non è forse compiere un taglio trop- 
po audace nella storia del Cristianesimo? E’ evidente che il Nostro 
sia portato a considerare le cose estremisticamente ma la realtà 
fugge dagli estremismi perchè troppo semplici. Per lui il Cristia- 
nesimo, in quanto nemico del paganesimo, è essenzialmente anti- 
platonico e antimistico (cfr. pp. 16 ss.; per il Cristianesimo moder- 
no cfr. pp. 323 ss.) ma una tale concezione è troppo semplicistica, 
come è semplicistica l’identificazione di paganesimo e platonismo. 
Si confonde la concezione animistica (che sta sul piano di una in- 
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terpretazione ingenua del mondo) con la concezione platonica del 
mondo (che sta sul piano di una superiore riflessione filosofica) ma 
quella non attinge l’essere e non può favorire la metafisica, questa 
per nascere ha bisogno che si superi l’animismo con la scienza (co- 
me fecero gli Ionici) e la scienza con la filosofia (come spiega So- 
crate nel Fedone, cfr. cap. XLV-XLVIII). Se il Cristianesimo ha 
combattuto la concezione animistica del mondo, ciò non significa 
che abbia combattuto il platonismo come tale. Che il paganesimo 
sia poi essenzialmente platonico è falso; la sofistica, l’atomismo, 
l’epicureismo sono sbocchi a cui esso tendeva fatalmente sotto la 
spinta dell’esigenza chiarificatrice della scienza non sostenuta da 
un’adeguata concezione della divinità e delle sue relazioni col 
mondo. 

In quanto alla sdivinizzazione del mondo compiuta dal Cri- 
stianesimo, anzicchè in senso negativo bisogna intenderla in sen- 
so positivo come precisazione del concetto di Dio. L’idea di crea- 
zione se ha distinto Dio dal mondo non l’ha mai diviso da esso. Il 
pensiero cristiano ha sempre sostenuto l’immediata presenza di 
Dio al mondo sia sul piano naturale che soprannaturale in una 
forma che era sconosciuta alle filosofie pagane: la Provvidenza, 
anche naturale di Dio e la sostentazione del mondo nell’essere e 
nell’ordine sono concetti squisitamente cristiani (3). Nè si può di- 
re che la distinzione in parola abbia svuotato il mondo di meta- 
fisicità, concentrando l’essere in un al di là, in Dio. Esprimendosi 
in forma popolare, il Cristianesimo parla del mondo come di qual- 
cosa che rinvia essenzialmente a Dio, che è privo di valore asso- 
luto, ma tali espressioni si sono sempre filosoficamente chiarite in 
un senso molto preciso di partecipazione ontologica, che concede a 
tutti gli esseri e alla stessa vita umana una consistenza propria, per 
quanto originata da Dio. E’ così che il Cristianesimo, e solo il Cri- 
stianesimo, può sfuggire all’angoscia del vuoto e del nulla che è 
di tempra schiettamente lucreziana. L’angoscia cristiana da San 
Paolo a Pascal e a Kierkegaard, è un’angoscia gioiosa perchè è pro- 
dotta da una mancanza, che comincia col ritrovamento, da un’as- 
senza che è presenza. Il Dio che si nasconde è anche il Dio che si 
rivela. Essendo la sua rivelazione qualcosa di assai superiore ad 


(3) E° utilissimo rifarsi, per essi, al pensiero di S. Tomaso, per il quale cfr. A. 
Forest: La structure métaphisique du concret selon S. Thomas d’Aquin, Paris, Vrin 
1931, pp. 46-71; C. FrierHorF: De godelijke Predestinatie naar de leer van Th. Aq. 
en Calvijn, Hilversum Brand 1936; GaRrRIGOU-LAGRANGE: Détermination et motion in- 
trinsèquement éfficace, Rev. de Phil., XXV, 1926, pp. 659-670. 
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ogni aspettativa naturale dell’uomo è evidente che chi l’ha ricevuta 
ed è entrato per essa nel soprannaturale trascura il naturale e se 
ne infastidisce. Ciò però non autorizza alla negazione di quest’ul- 
timo (tale negazione può aver luogo solo in direzioni di pensiero 
aberranti) perchè ne avrebbe negato in conseguenza lo stesso so- 
prannaturale come tale (4). 

Anche per ciò che riguarda le relazioni tra Cristianesimo e 
mistica il Filiasi-Carcano cade nell’unilateralità. Il Cristianesimo 
non è essenzialmente antiascetico e antimistico (pp. 187, 189). Esso 
esclude dal piano naturale la mistica propriamente detta (appunto 
perchè non sia svuotato il concetto della divinità, che potrebbe ri- 
dursi a un’« anima mundi ») ma sul piano soprannaturale sta in 
una direzione essenzialmente mistica. « Mysticisme et christia- 
nisme se conditionnent donc l’un l’autre, indèfiniment » scriveva il 
Bergson (in « Les deux sources de la morale et de la religion », Pa- 
ris Alcan 1932, III ed p. 256) sostenendo la nota tesi che il vero mi- 
sticismo è stato raggiunto solo dal Cristianesimo, che non i Greci 
(ivi p. 236), nè g’indi (ivi p. 237) conobbero la vera mistica e nep- 
pure il buddismo (ivi p. 241) a causa del pessimismo indù. E’ 
chiarc che un vero misticismo soprannaturale è possibile solo sul 
fondamento di una ben precisa partecipazione ontologica nel pia- 
no naturale ed è questa appunto che si trova nel pensiero cristia- 
no. La teologia ortodossa ha sempre considerato la vita cristiana 
come svolgentesi per diversi gradi di perfezione dalla via purgati- 
va a quella illuminativa e unitiva, alla contemplazione infusa, pri- 
ma indistinta e poi distinta; quest’ultima è il culmine a cui tende 
essenzialmente la vita cristiana, anche se di fatto solo pochi la 
raggiungono. La vita cristiana ha un orientamento essenzialmente 
mistico e la mistica cristiana ha un senso ben preciso: è « rerum 
divinarum experimentalis cognitio cum amore Dei practico ad gra- 
dum usque altiorem qui possibilis sit adipisci » NAvAL, Theolo- 
giae asceticae et mysticae cursus» - Taurini-Marietti 1925, II ed. 
p. 5). Le « notti oscure » non sono l’essenza o la meta (come pare 
sottintenda il Nostro, p. 197) della mistica cristiana, ma fanno par- 
te della cosiddetta « purgatio passiva » (5) e liberano l’anima da- 
gl’impedimenti che si oppongono alla più alta unione mistica. E” 


(4) Mi sono sforzato di illustrare questo concetto particolarmente contro il barthi- 
smo nello scritto: Intorno al pensiero di K. Barth, Padova 1951. 

(5) Cfr. S. Giov. della Croce: Noche oscura, 1. I, c. VIII, a cura di P. Silverio di 
S. Teresa, Burgos 1931, ss.; S. FRANcESco DI SALES: Introd. à la vie dévote, P. IV, 
c. XIV; S. ALFonso: La monaca santa, c. XIII, par. II. 
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vero che ci sono state numerose lotte nella Chiesa ufficiale contro 
molti mistici, ma ciò indica piuttosto una grande preoccupazione 
da parte di quella di preservare da deviazioni ed aberrazioni quel- 
lo che è un elemento essenziale alla vita cristiana. Le deviazioni 
mistiche condannate dalla Chiesa, anzichè tendere ad una maggio- 
re unione con Dio, rovinavano lo stesso concetto di Dio o con er- 
rori panteistici oppure dando all’uomo una tale presunzione di ac- 
cedere all’intimità di Dio senza passare per Cristo (cioè senza la 
grazia) che può aversi solo verso chi non è Dio. E’ anche sintoma- 
tico il fatto che tali deviazioni si sono rivelate quasi sempre con- 
nesse con manifestazioni di nevrosi sessuali in modo tale da ap- 
parire come tentativi più o meno inconsci e più o meno mal riusciti 
di compensazione della « libido » repressa. 

Tutto ciò evidentemente vale per il Cristianesimo di indiriz- 
zo cattolico, ma il Filiasi-Carcano, data l’esigenza della sua tesi, 
pur prendendo in considerazione certi aspetti di esso, si mostra 
assai parziale nella valutazione complessiva ove sembra ritenere 
il barthismo come l’espressione più autentica del Cristianesimo. 
Ora, storicamente la teologia dialettica è nota come una riaffer- 
mazione del Cristianesimo nonostante il crollo, ammesso ed accet- 
tato, di tutti i presupposti filosofici, scientifici e biblici che prima 
l'avevano sostenuto. Il suo fenomenismo è perciò figlio e non fra- 
tello di Kant. La sua posizione è assolutamente aberrante nella 
storia del Cristianesimo e la sua dipendenza dall’abberrazione dei 
riformatori è essa stessa più apparente che reale; basta tener pre- 
sente, per convincersene, le reazioni che ha suscitato nello stesso 
campo il pensiero protestante (6). La linea centrale del Cristia- 
nesimo è equilibrio di platonismo ed aristotelismo, di mistica ed 
etica, di fede e di ragione, di mistero e di scienza. Da un lato se 
ne allontanano gl’indirizzi razionalistici e panteistici, dall’altro quel- 
li fideistici e nominalistici. La Chiesa non è stata più sollecita 
a condannare gli uni che gli altri. Certo intendere uno sviluppo 
| storico sulla direzione dell’equilibrio è molto meno facile che in- 
tenderlo su una direzione di estremismo, ma, come ho già detto, 


(6) Cfr. p. e. Jaques Bots: Unité du Christianisme et de la philosophie, in: Boisset, 
Rochedien, Arbousse-Bastide, Bois, Ricoeur, Neser. « Le problème de la philosophie 
chrétienne », Paris. Presses Universitaires 1949, pp. 117-150 (questi autori sono rap- 
presentati autorevoli del pensiero protestante odierno). Il Filiasi-Carcano può essere 
scusato dalla sua imprecisa valutazione del barthismo giacchè quando egli scriveva 
mancava una esauriente trattazione ed analisi di esso. Penso di aver ovviato a questa 
lacuna col mio recente libro « La teologia esistenzialistica di Karl Barth » Istituto 
Editoriale del Mezzogiorno 1935. 
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la realtà è molto più complessa di quanto non tollerino i nostri 
schemi. 

In quanto all’equilibrio, la filosofia scolastica ne risentì profon- 
damente l’esigenza e perciò si presta facilmente a valutazioni uni- 
laterali. Tale equilibrio in essa consiste in un dosaggio assai misu- 
rato di platonismo e di aristotelismo. C’è un brano di S. Bonaventu- 
ra nel sermone VI su l’Esamerone ove sono riassunti alcuni dei 
principali rimproveri fatti dagli scolastici ad Aristotele. Chi li esa- 
mina vede subito che sono mossi da un punto di vista platonico, l’a- 
ristotelismo che ne risulta è quindi un aristotelismo corretto dal 
platonismo e tale correzione è tale da preservare a sufficienza la fi- 
losofia da ogni pericolo di nominalismo e di allontanamento di Dio 
dal mondo («Aliqui negaverunt in ipsa (prima causa) esse esempla- 
ria rerum quorum princeps videtur esse Aristoteles qui et in prin- 
cipio Metaphysicae, et in fine et in multis aliis locis execratur ideas 
Platonis. Unde dicit quod solum novit se, at non indiget notitia ali- 
cuius alterius rei et movet ut desideratum et amatum... »). Simil- 
mente in S. Tommaso troviamo, con lo stesso risultato, l'assunzione 
di Platone con emendamenti aristotelici (7). 

Dato appunto l’elemento platonico, già esistente in Aristotele 
(e in lui potenziato) ma approfondito dagli scolastici, la filosofia 
scolastica e neoscolastica non può essere tacciata di dissociare l’in- 
telligenza dalla esperienza metafisica (come il Filiasi-Carcano, pp. 
79-80, pretende) ma vive tutta in un’atmosfera di esperienza meta- 
fisica. Solo che questa esperienza non è distaccata dall’esperienza 
ordinaria (questa scissione si trova, se mai, nella « nuova metafi- 
sica » (cfr. p. 130-154) ma la penetra dandole consistenza ontolo- 
gica e ricevendone appoggio per l’induzione metafisica. Quando San 
Tommaso parla di « verità per sè note all’intelletto » e del concetto 
di ente con lo stesso tono (e non con un tono mistico) delle verità 
conosciute per esperienza, mostra appunto di conoscere il valore 
dell’intuizione, di inserirlo in una concezione del mondo molto con- 
creta (8). L’analogia (non intendo parlare di analogie illustrati- 


(7) Cfr. Quaest. Disp. De Veritate qu II, a, (a 1850 XXI a 4 Oro A MVILIO 
qu dita. 2-8. Theol-I ig. XV, ca lt3tad04:GontfraGentesali I, cap. XXIV; In I Sent. 
Dist. XXXVI, op. II, a. 3 ad 3. 

(8) « Sicut in demonstrabilibus oportet fieri reductionem in aliuga principia per 
se intellectui nota, ita investigando quid est unumquodque; alias utrobique in infini- 
tum iretur; et sic periret omnino scientia et cognitio rerum. Illud autem quod primo 
intellectus concipit quasi notissimum et in quo omnes conceptiones resolvit est ens », 
De Veritate, q. I, a. 1 c. La lettura di tutto l’articolo è utilissima a convincerci della 
perfetta metafisicità del conoscere nel tomismo. 
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ve usate talora dagli scolastici ma dell’analogia ontologica di San 
Tommaso) infine, che domina tutta la filosofia scolastica, fondan- 
dosi su di una ben precisa teoria della partecipazione (9) garan- 
tisce l’equilibrio filosofico mantenendo insieme la distinzione e l’u- 
nità in seno all’universo e fra l’universo e Dio. Il nominalismo del- 
la scolastica decadente fu dovuto alla perdita del senso dell’ana- 
logia. Nè bisogna esagerare a suo riguardo considerandolo più es- 
senziale al Cristianesimo dello stesso tomismo (come il Nostro 
insinua in p. 235). Questo ebbe fino al trecento una ininterrotta 
catena di rappresentanti (non si trascurino i minori!) in Ulrico di 
Strarburgo, Berardo di Hotun, Guglielmo di Mackefield, Egidio 
Romano, Pietro di Auvergne, Enrico di Gand, Goffredo di Fontai- 
nes. Al tempo dell’occamismo esisteva anche una corrente realista 
molto energica rappresentata da Tommaso di Strasburgo (+1397) 
e da Domenico di Fiandra (+1550) nonchè la corrente mistica pla- 
tonico-tomista di Gersone (41429) e Dionisio Cartusiano (+1471). 
Venne poi dalla metà del quattrocento la rinascita tomistica che, 
soprattutto nel campo della teologia raggiunse profondità straor- 
dinarie e influenzò tutto il pensiero cattolico (e anche protestan- 
te) fino al settecento, sì che il cartesianismo come tale non entrò 
mai nel pensiero ufficiale cattolico dove predominò sempre il 
tomismo, soltanto l’influenzò dall’esterno dandogli una certa ri- 
gidezza. 

La spinta tomista essenzialmente antimetafisica può essere as- 
serita solo in base a una visione unilaterale della storia. Che la 
filosofia moderna sia su di una strada sbagliata è ormai evidente, 
ma che questa strada le sia stata indicata dalla scolastica e dal Cri- 
stianesimo è falso. La storia del pensiero procede secondo due esi- 
genze, quella scientifico-positiva del come e del quanto e quella 
filosofico- speculativa del perchè e del quale; queste due esigenze 
si intrecciano e si sostengono a vicenda, ma il prevalere di una 
delle due produce sempre uno squilibrio spirituale. La filosofia mo- 
derna ha prevalso nel senso del come e del quanto illudendosi di 
poter ottenere maggiore chiarezza nell’interpretazione del reale, 
invece ha finito per non trovarselo più fra le mani. La colpa è dei 
molti pregiudizi per lo più inavvertitamente accettati. Alcuni dei 
quali si trovano ancora nell’opera in esame. Così, per es., vi si dice 
che la logica deve escludere l'immediatezza platonica, mentre que- 


(9) Per la quale teoria cfr. C. Fapro: La nozione metafisica di partecipazione 
secondo S. Tommaso d’Aquino, II ed., Torino 1950. 
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sta è sempre essenziale a quella sotto forma di intuizione, che sor- 
veglia il procedimento logico. Vi si legge ancora (p. 332) che la di- 
sanimalizzazione razionalizzatrice dell’uomo avviene con la pre- 
valsa del senso della vista su quello dell’odorato, mentre abbiamo 
casi che dimostrano il contrario, come quello di Baudelaire, che lo 
stesso nostro autore (p. 326) ritiene espressione della tensione ra- 
zionalizzatrice moderna «trop chrétienne »; questo poeta mostra 
una sensibilità olfattiva veramente eccezionale; infatti fa appel- 
lo all’odorato per ben trentacinque volte nelle centocinquantun poe- 
sie dei « Fleurs du mal », mentre il Verlaine, a lui quasi contem- 
poraneo, assai meno razionalista e cristiano si appella al senso 
dell’odorato circa ventiquattro volte nelle cinquecento poesie con- 
tenute nell’edizione delle opere complete. Un altro pregiudizio è 
che la metafisica non possa passare da una elaborazione concet- 
tuale a un discorso concernente oggetti non sensibili (cfr. pp. 75-78) 
mentre ciò è essenziale in una concezione metafisica del reale che 
ammetta un certo realismo degli universali. 

Come, ammessi questi pregiudizi, possa fondarsi una metafi- 
sica ontclogistica è difficile da vedersi, tanto più se si consideri 
che l’ontologismo moderno è nato insieme all’occasionalismo da u- 
na concezione estremamente svalutatrice del mondo prodotta dal 
cartesianismo. Su tale questione il discorso sarebbe molto lungo, 
ma faccio punto, tenendo presente che l’opera in esame non ha 
affatto la pretesa di aver trovato la soluzione sicura dei problemi 
odierni e con notevole larghezza di idee ne prospetta diverse. Gran- 
de encomio merita essa in ogni modo per il generoso tentativo di 
rendere conclusivo il dialogo della filosofia odierna che appare in 
certi momenti di una discordanza veramente sgomentevole. 
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INCONCETTO*CRISTTANO DEL TAVORO 


I. - IL PROBLEMA DEL LAVORO UMANO. 


Il lavoro sussiste con l’uomo: di esso è intriso il nostro pane, 
permeata la nostra vita. Ma se, come realtà, è una forma costantis- 
sima dell’attività umana, vario, nel tempo e presso i diversi popo- 
li, è stato il suo atteggiarsi e differenti ne furono le valutazioni. 
Al giorno d’oggi, poco manca che il lavoro costituisca il solo ti- 
tolo d’onore dell’uomo civile e, se qualcosa ha prestigio, essa si 
erge sul lavoro. 

Notevolissimo, quindi, è il salto dalla concezione classica a quel- 
la dell’odierna «civiltà del lavoro ». 

A partire dal sorgere della Religione Cristiana fino alle più 
recenti rivoluzioni, industriali, demografiche, ideologiche e politi- 
che, fattori diversi, mentre imponevano agli spiriti problemi nuo- 
vi, hanno concordemente cospirato per una sempre più accentua- 
ta valorizzazione del lavoro. Dal secolo XIX in particolare, esso 
viene ad acquistare un’importanza precedentemente mai conosciu- 
ta. Alla formazione di una coscienza di classe negli strati proleta- 
ri segue, nei ceti intellettuali, un lavorio di riflessione, sociologica, 
filosofica, giuridica e scientifica, tuttora non concluso. Più specifi- 
camente, in campo cattolico, da una generica morale della ricchez- 
za e degli affari s'è passato ad una specifica morale del lavoro e, 
attualmente, ai tentativi di tutta una teologia del lavoro. 

Spesso però, anche per la disparità di indagini cui questa real- 
tà può essere fatta oggetto, veniamo a trovarci di fronte a una let- 
teratura del lavoro, che è piuttosto un affastellato di elementi ma- 
terialmente giustaposti, anzichè ridotti in superiore sintesi. Ed 
essendo, in questo campo, la dottrina cattolica non ancora del tut- 
to sviluppata e definitivamente statuita, pur tenendo in conto gli 
elementi del pensiero comune, tenteremo una sintesi personale. 
Essa, pur senza prescinderne, escluderà l’indagine storica del pen- 
siero cristiano per limitarsi alla sua formulazione più moderna ne- 
gli aspetti meno sviluppati. 

Come prima, elementare necessità, si imporrebbe la ricerca del 
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concetto del lavoro. Più che del teologo, ciò è compito del filosofo. 

Sarebbe interessante redigere il paradigma glottologico del la- 
voro traendolo dalle varie lingue morte e vive. Si avrebbe così, at- 
traverso le etimologie, la storia psicologica del lavoro nelle mol- 
teplici sfumature attribuitegli dai gruppi associati; storia psicolo- 
gica, che andrebbe utilmente rincalzata da un’elencazione delle cor- 
rispondenti definizioni tentate da sociologi e filosofi, per ascendere 
ad una essenziale e completa definizione del lavoro. In attesa di 
studi definitivi, cerchiamo di porre un certo ordine nelle idee. 

Il vocabolo «lavoro » può essere assunto per designare realtà 
tra loro differenti. Specificamente: 1) in senso soggettivo, per indi- 
care una attività del soggetto operante; 2) in senso oggettivo, per 
indicare il prodotto di essa; 3) in senso collettivo, per indicare tut- 
ta una classe di cittadini, quella operaia. Quando si parla di la- 
voro però, di solito ci si riferisce alla prima accezione, come atti- 
vità del soggetto, ed in particolare dell’uomo. 

Un peso decisivo avranno perciò, nell’elaborazione di qual- 
siasi teoria del lavoro, le personali convinzioni circa la natura e 
le finalità dell’uomo. 

La visione cattolica dell’universo è essenzialmente teocentri- 
ca: tutto procede da Dio e a lui deve tendere. Anche l’uomo. Il 
lavoro, dunque, attività umana, ha già dinanzi a sè una strada am- 
piamente accennata. Ma, nello stesso ambito cattolico, differenze 
sono ancora possibili, perchè ammissibili sono almeno due conce- 
zioni della natura dell’uomo: quella agostiniano-cartesiano-spiri- 
tualista e quella tomistica — che è la nostra — tra le quali bisogna 
scegliere, affrontando il tema lavoro. 

L’uomo procede da Dio, creatura tra le creature, con una sua 
natura specifica. Composto sostanziale di anima (spirito) e di cor- 
po (materia), entità individua e sociale, dal piano naturale elevato 
al soprannaturale, decaduto e redento, immerso nel tempo e pro- 
teso verso l’eternità. Anche una delineazione del lavoro deve tener 
conto dell’interferenza di questi piani diversi, di tali elementi di- 


vini e umani, pur ricordando che, în concreto, l’entità è unica, co- 
me uno solo è l’uomo. 


II. - PROFILO RAZIONALE DEL LAVORO. 


Inquadrando il lavoro, quale attività della persona umana, nel- 
le prospettive dell’universo, lo considereremo: 1. - In se stesso; 
2. - nei suoi rapporti. 
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1. - Il lavoro în se stesso. 


a) In quanto ’ generica” attività. — Affinchè possa dirsi u- 
mano, il lavoro dev'essere, prima di tutto, un’attività umana. Deve 
cioè procedere dall’uomo in quanto tale, nella sua totalità di per- 
sona, ontologica psicologica e morale, che vive e agisce, conosce e 
vuole, e la sua attività esplica mediante l’esercizio delle sue facoltà. 
L'uomo sarà impegnato nel suo lavoro con tutto il suo essere, con 
l'intelletto e la volontà, oltre che con gli organi corporali. La sua 
attività lavorativa non potrà, quindi, mai essere assimilata a quel- 
la delle macchine o degli animali; non sarà dunque solo meccani- 
ca o istintiva, ma avvertita e razionale, al tempo stesso volonta- 
ria e libera, perciò imputabile e finalistica. 

E’ nella stessa natura libera dell’uomo che trova, dunque, la 
sua fondamentale condanna il lavoro forzato, ammissibile solo in 
via eccezionale e transitoria, quando i superiori interessi del bene 
comune assolutamente lo richiedano. 

D'altro canto, è ancora in essa che trova il suo fondamento il 
diritto dell’individuo alla libera scelta del proprio lavoro. 

Ma è in tutta la struttura dell’uomo che è insito il dovere e il 
diritto di lavorare. Le facoltà umane, infatti, nella loro natura po- 
tenziale, tendono ad attualizzarsi. E’ in questo bisogno di realiz- 
zarsi che è insito tutto il valore pedagogico del lavoro, perchè, in 
definitiva, esso è realmente perfectio operantis. Il dovere di eser- 
citare le proprie facoltà, e quindi anche di lavorare, prima che in 
un comando esplicito di Dio, si fonda nel suo volere implicito, ma 
chiaramente espresso nella natura di cui ci ha forniti; tanto più 
che l’uomo, avendo anche un corpo, è necessariamente tenuto — 
sotto pena di votarsi alla morte — a fare qualcosa per sostentarlo. 
Correlativamente, potendolo e volendolo, egli avrà anche il diritto 
di esplicare la propria attività. 

E’ nota la distinzione tra lavori intellettuali e manuali. In real- 
tà, data l’unione strettissima (sostanziale) che avvince corpo e spi- 
rito, sarebbe lecito parlare unicamente di lavori mistì, essendo po- 
stulato in ogni azione, qui in terra, il concorso e della facoltà spi- 
rituali e degli organi corporali. 

Più pertinente è invece, rispetto alla finalità, la distinzione 
dell’attività umana — e quindi anche del lavoro — in speculativa 
e pratica: dove per speculativa si intende quella che, o per il modo 
d’essere dell’oggetto o per il fine propostosi dall’agente, è diretta 
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alla pura conoscenza del vero; pratica, quella diretta all’azione, sia 
nella fase di ideazione che di esecuzione. Nella prima l’uomo pa- 
lesa soprattutto la sua natura di sapiens, nella seconda quella di 
artifex. 

Connessa alla precedente è la distinzione tra contemplazione e 
azione, coniata dal pensiero greco e trasferitasi, con limitazioni e 
trasformazioni, in quello cristiano. Essa pone, fra l’altro, in modo 
più icastico il problema se anche la contemplazione e, in linea più 
ampia, se tutta l’attività umana sia lavoro. 

Non sembra che ciò sia stato ancora sufficientemente provato. 
Da parte cattolica almeno (i marxisti lo affermano per ben altri 
motivi) i tentativi operati sono stati per lo più avanzati nell’in- 
tento, manifesto o latente, di dare diritto di cittadinanza anche al- 
le più alte attività dello spirito negli Stati moderni, che, nelle più 
recenti Costituzioni, si proclamano Stati «di lavoratori » o « fon- 
dati sul lavoro ». E ciò era possibile fare anche con altre più ap- 
propriate ragioni. 

D'altronde, in questa accezione, il termine conserverebbe pur 
sempre un segnificato amplissimo, che poco o nulla gioverebbe al- 
la comprensione dei molteplici e specifici problemi del lavoro. 

b) In quanto? specifica’ attività. — Riconosciuto che il lavoro 
è prima di tutto attività umana, va soggiunto che, nel co- 
mune significato, designa tuttavia un particolare tipo di essa. Si 
intende per lo più un’attività manuale, ma anche intellettuale, di 
trasformazione o anche di trasferimento della materia, contrasse- 
gnata dallo stigma della fatica e della sofferenza, imposta dalle 
necessità della vita e protesa al conseguimento di mezzi e di beni 
capaci di soddisfare gli umani bisogni. Benchè imprecisa e sfug- 
gente, questa concezione comune del lavoro si attaglia in modo 
particolare all’attività economica, definita dal Vito come «tutta 
l’attività umana diretta al conseguimento dei fini, aventi per il 
soggetto importanza diversa, in quanto vi sia scarsezza di mezzi 
idonei e capaci di impiego alternativo » (Economia Politica - 
Vol:I5p#19): 

Siamo già in un campo più ristretto quando Pio XI, nella Qua- 
dragesimo anno, dice: « Che cosa è infatti lavorare se non adope- 
rare ed esercitare le forze dell’animo e del corpo circa queste cose 
(le ricchezze e il capitale naturale) e con queste cose medesime »? 
(Cfr. Giordani: Le Enc. Pontif., n. 24). Ugualmente col Codice So- 
ciale di Malines e con la recente Enciclopedia Cattolica, che, rispet- 
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tivamente, hanno: «Il lavoro è il contributo dell’uomo alla produ- 
zione: esso è lo sforzo intellettuale o manuale che egli impiega 
allo scopo di ordinare, secondo i bisogni e lo sviluppo della sua 
vita, le risorse che Dio gli offre » (n. 87); e: «Il lavoro è nell’ordi- 
ne storico il secondo fattore della produzione: è il primo per di- 
gnità e importanza » (voce: Lavoro, col. 972). 

Nel campo giuridico soprattutto, il lavoro, anche se a volte 
contemplato «in tutte le sue forme ed applicazioni » (Cost. Ital., 
art. 35), è oggi soprattutto considerato e regolato in una specifica 
accezione, come esplicazione cioè di energie fisiche e intellettuali 
che una persona pone contrattualmente al servizio di un’altra in 
stato di subordinazione e di dipendenza, 

Data la trasformazione sociale seguita alla rivoluzione indu- 
striale, proprio di questa accezione, certo non filosofica, va tenuto 
conto nella vita e nella dottrina. 


2). - Il lavoro nei suoi rapporti. 


a) Col Creatore. - Essendo le creature tutte in continuo rap- 
porto di dipendenza col loro Fattore, tanto nell’essere quanto nel- 
l'agire, anche quella specifica attività della creatura umana che è 
il lavoro non può da lui prescindere. Non solo perchè l’uomo, da 
cui promana, è creato, conservato e mosso all’azione da lui, ma 
soprattutto perchè partecipa al suo stesso potere causale nella pro- 
duzione di nuovi effetti. Immagine di Dio nell’essere, lo diviene 
anche nell’agire, cooperando alla sua opera creatrice. 

b) Col mondo della natura. - Se infatti la creazione ci prece- 
de e ci supera nel tempo e nello spazio, essa è tuttavia parzial- 
mente completata da noi. In certo senso, come dice il P. Sertil- 
langes, «noi aggiungiamo col lavoro ciò che manca all’opera di 
Dio » (Notre vie., II, p. 118): antica verità, che oggi usa esprimersi 
in linguaggio umanistico. 

Il lavoro diviene così realmente il mezzo di contatto tra l’uo- 
mo e l’universo, lo spirito e la materia. L’universo è infatti, di 
fronte all’uomo, in una triplice funzione: 1) Come una causa, che 
influenza e modifica l’attività umana, pur senza determinarla in- 
trinsecamente; 2) Come l’ambiente in cui essa si svolge; 3) Come 
la materia o l’oggetto su cui si esercita. 

L’uomo si pone di fronte al mondo non solo per contemplarlo e 
nemmeno per trarne unicamente i mezzi di sussistenza, ma anche 
per un istintivo bisogno di affermazione e di dominio, che, super- 
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ficialmente soddisfatto nell’appropriazione esteriore di una cosa, è 
profondamente conseguito solo quando ne scopre l’intima natura 
e domina le forze racchiuse, sì che possa imprivervi la sua orma. 
E al raggiungimento di tali fini l’uomo assoggetta le forze della 
natura e dei bruti. Escogita e crea strumenti adatti — dalle rozze 
pietre scheggiate della preistoria ai più moderni meccanismi elet- 
tronici — per vincere i superiori ostacoli, eliminare la fatica, mar- 
ciare più speditamente sulla via del progresso. La tecnica, anche 
più ardita, è un portato della natura umana, quindi non condanna- 
bile in sè, ma solo in un suo irrazionale o indebito impiego (Cfr. 
Radm. Natal. 1952 - Pio XII). 

c) Con gli altrì uomini. - Nella sua opera di assoggettamento 
e trasformazione del mondo creaturale, l’attività lavorativa del- 
l’uomo non resta individuale, ma è essenzialmente sociale. Non so- 
lo perchè, dotato di natura socievole, nasce, vive e si perfeziona 
nell’ambito di società, sulle quali si proietta d’altronde la sua at- 
tività, ma anche perchè, nella sua storica manifestazione, il la- 
voro è divenuto sempre più sociale. 

Pur considerando infatti l’astratta possibilità dell’aristotelica 
figura — quasi divina o bestiale — dell’uomo isolato, di norma il 
lavoro si svolge nell’ambito di un gruppo umano, o dando il pro- 
prio apporto in un’opera collettivamente svolta, o impegnandosi in 
una attività singola, che si integrerà tuttavia con quelle degli al- 
tri. Alle limitatissime e indifferenziate branche professionali dei 
primitivi succederanno mestieri sempre più numerosi e specializ- 
zati, fino a giungere alla ripartizione della lavorazione di un solo 
prodotto tra più imprese e, nell’ambito di ciascuna di queste, ad 
una minuta e razionale suddivisione di compiti tra i diversi rami, 
reparti e persone. Ciò ha contribuito ad accentuare il carattere 
sociale del lavoro: 1) tecnîcamente, nell’integrazione dell’attività 
lavorativa per la produzione; 2) economicamente, col passaggio da 
un'economia di consumo ad una di mercato, ormai dalle proporzio- 
ni mondiali; 3) sociologicamente, con la presa di coscienza di con- 
tribuire alla promozione non solo dell’individuo, ma dell’umanità. 

Sempre conservando tale carattere sociale, l’attività lavora- 
tiva può essere svolta dall’individuo in una duplice posizione: di 
autonomia o di dipendenza. 

E° sulla considerazione di tali elementi che è basata la distin- 
zione tra lavori liberi e servili. 


Storicamente, oltre al lavoro autonomo, si sono avute forme 
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diverse di lavoro subordinato: 1) o coinvolgendo la stessa persona 
del lavoratore, come nella schiavitù e nella servitù della gleba, al- 
la cui abolizione non c’è chi non veda quanto decisivo sia stato 
l'apporto della Chiesa; 2) o investendo nella subordinazione — en- 
tro certi limiti — la sola attività lavorativa, come nella prestazio- 
ne contrattuale di lavoro. 

Appunto perchè contrattuale, la prestazione di lavoro non au- 
tonomo, può assumere in concreto figure diverse, tipiche e atipi- 
che, delle quali si occupa un ramo moderno delle scienze giuridi- 
che, il Diritto del Lavoro. Essendo esso la codificazione di legitti- 
me conquiste, ottenute a duro prezzo e non di rado col sangue dal 
mondo del lavoro, di tali rivendicazioni è facile trovare ancora 
larga eco nella letteratura sociale cattolica. Noi vi accenniamo 
appena. 

Ammessa la fondamentale legittimità del contratto di lavoro 
o di salariato, che, nonostante vari tentativi di superamento, di fatto 
resta ancora alla base del rapporto di lavoro non autonomo, si in- 
siste affinchè sia sempre più contemperato da elementi del contratto 
di società; nè mancano insistenti voci che auspicano una riforma 
delle strutture stesse. 

Contro lo svilimento del lavoro-merce e contro le ingiustizie 
e gli orrori senza nome, perpetrati nella concezione economica li- 
berale in nome della libertà del lavoro, che per i lavoratori — al 
dire del Card. Manning — si risolveva in libertà di morire di fa- 
me, la Chiesa ha elevato la sua voce e favorito il sorgere delle 
Associazioni operaie o Sindacati. Di più, in quanto strumenti di 
difesa e di affermazione dei propri diritti e di promozione mate- 
riale e morale dei ceti proletari, ne riconosce, pur nei debiti limiti, 
lo sciopero per motivi economici. 

Sempre, poi, l’attività lavorativa deve svolgersi nel rispetto 
più profondo della personalità umana. Si impongono perciò ai da- 
tori di lavoro, e lo Stato ha il dovere di vigilare sulla loro concre- 
ta attuazione, misure opportune: 1) Circa l’igiene e la sicurezza; 
2) nell’assegnazione dei compiti e dei turni di lavoro, per i quali 
vanno tenuti presenti il sesso, l’età, le attitudini, e capacità rivelate 
dalla psicologia e dalla psicotecnica; 3) nello stabilire la durata com- 
plessiva del lavoro, il ritmo e i tempi di esecuzione, le pause, il 
riposo e le ferie; 4) nell’assicurare la tutela morale dell’ambiente. 

Infine, quale corrispettivo dell’opera prestata, va corrisposta 
al lavoratore una retribuzione, che — usando i termini della Co- 
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stituzione Italiana (art. 36) — dev'essere « proporzionata alla quan- 
tità e qualità del suo lavoro e in ogni caso sufficiente ad assicurare 
a sè e alla famiglia un'esistenza libera e dignitosa ». 

Riaffiora così, ancora una volta, il carattere sociale del lavoro 
dell’uomo. Essendo egli infatti al centro dell’ordinamento sociale, 
e nella Famiglia e nello Stato e nella Comunità internazionale, an- 
che il lavoro, nella sua organizzazione e nella sua remunerazione, 
va tutelato e diretto in modo da permettergli di compiere tutta la 
sua funzione nell’assicurare la promozione della persona individua 
e delle società fondamentali in cui vive. 

Qui si collegano gli interventi statali e gli accordi internazio- 
nali, che abbracciano i campi più diversi, da una generale politica 
economica e finanziaria ai più specifici provvedimenti in merito 
alle assicurazioni e all’assistenza sociale, circa l’edilizia, l’anda- 
mento dei prezzi e dei salari, la disoccupazione e il pieno impiego, 
il trasferimento di mano d’opera e di capitali. 

E’ infine proprio per la sua funzione sociale che l’unico tipo 
ammissibile di lavoro è quello che non avversa i fini e il bene 
della società stessa. Contro natura e quindi da proscriversi, anche 
indipendentemente dall’accettazione della morale cristiana, sono 
perciò quei lavori che, nel loro svolgimento o nei loro prodotti 
sono diretti contro l’esistenza e il benessere della Famiglia, dello 
Stato e dell’Umanità. 


III. - PROFILO RELIGIOSO DEL LAVORO UMANO. 


Assunto nei suoi valori umani, il lavoro, in una indagine ra- 
zionale, appare in definitiva come la realizzazione di una duplice 
perfezione: delle cose e del soggetto operante. 

E’ perfectio operìs, nella sua funzione produttiva, trasforma- 
trice, umanizzatrice del mondo. 

E’ perfectio operantis, in quanto per esso l’uomo si realizza e 
come individuo e come membro sociale. L’attività lavorativa, in- 
fatti, mentre attua i suoi elementi potenziali, ne affina e fortifica 
la personalità fisica, psichica e morale, adusandolo al superamento 
delle resistenze; gli infonde un carattere di dignità, permettendo- 
gli di vivere col frutto dei suoi sudori; gli dà un anelito di liber- 
tà, in quanto lo sottrae al mondo della necessità. Non solo, ma nel- 
le sue forme attuali, esso crea nel lavoratore una coscienza co- 
munitaria, di cooperazione nello sforzo, di solidarietà nella sof- 
ferenza, di speranza nel domani e di desiderio di sicurezza e di 
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promozione. Inoltre esso produce ancora una interiorizzazione del- 
la legge, spontaneamente accettata come norma in vista del bene 
comune; ed essendo il lavoro un indubbio fattore, di decisiva por- 
tata nella creazione della storia, la personalità umana acquista u- 
na nuova espansione nella presa di coscienza che il suo sacrificio 
e il suo lavoro non saranno vani, anche se gli effetti non siano ap- 
pariscenti. 

Tali valori umani, nella religione cristiana, non sono sminuiti 
nè negati, ma assunti nella loro totalità e completati in una vi- 
sione elevante delle cose e della vita. Nessuna abdicazione, ma 
sviluppo ed esaltazione dell’umano nel divino. 

La dottrina biblica e cristiana in merito al lavoro, intesa nel- 
la sua essenza, è più che un insegnamento sociologico o filosofico; 
è norma di vita religiosa capace di più altro premio, nonché imi- 
tazione dell’opera creatrice, conservatrice, santificatrice di Dio e 
della fatica dell’Uomo-Dio. 

Precetto divino, la missione del lavoro, per virtù di Fede, si 
trasforma in valore simbolico: lo sforzo per il pane quotidiano a- 
pre lo spirito dell’uomo al desiderio del pane spirituale; l’arte e 
l'industria del superare ostacoli fisici lo allenano alle difficoltà del- 
la perfezione religiosa; la pena e la fatica servono all’espiazione 
del peccato. 

Inoltre, il fatto associativo del lavoro educa l’uomo a carità 
cristiana, incitandolo a maggior produzione perchè a lui e nella 
società sia disponibile quel superfluo, che Cristo assegna ai fra- 
telli indigenti. 

Infine, lo studio incessante per migliorare la tecnica scienti- 
fica e giuridica del lavoro risponde, senza dubbio, a quella tensione 
escatologica, che sappiamo essere, nella storia umana, impulso ver- 
so la finale manifestazione della Grazia Divina. * 
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* Edita dalla Società S. Paolo di Alba, sotto la direzione del 
M. R. P. Raimondo Spiazzi O. P., è in preparazione una grande 
Enciclopedia Sociale, di cuì farà parte il presente studio. 
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Le grandi figure spesso gettano un’ombra sui cosiddetti « mi- 
nori », che, presi nell’insieme, pur ebbero un peso preponderante e 
decisivo per l’affermazione di una data corrente. Così per il To- 
mismo. L’attenzione degli studiosi è stata attratta dalla figura di 
S. Tommaso, facendo dimenticare il contributo non indifferente 
che un manipolo di discepoli, animati dell’idea del Maestro, dette- 
ro per lo sviluppo del sistema Tomistico. 

Scopo del presente lavoro è stato proprio quello di studiare e 
mettere in risalto l’opera di questi « minori » che si aggirarono in- 
torno a S. Tommaso, collegandoli insieme e facendo vedere come 
essi fossero l’espressione di un centro culturale, organizzato dallo 
stesso Dottore Angelico e come energicamente preservassero la 


purezza di quella dottrina che avevano attinta dalle stesse lab- 
bra del Maestro. 


La Cattedra di Teologia nell'Università dì Napoli nel secolo XIII. 


Nel secolo XIII, la « Capitale del Mezzoggiorno » fu un centro 
importante di studi. Nel 1224, infatti, Federico II, in concorrenza 
alla « dotta Bologna », ove affluivano studenti da tutte le parti d’Eu- 
ropa, vi aveva fondato un’Università vietando ai suoi sudditti di 
recarsi in altre città per ragioni di studio. In questo primo perio- 
do l’Ateneo Napoletano ebbe un indirizzo piuttosto scientifico e, 
benchè indipendente dal potere papale, esso non fu l’espressione 
della cultura laica, ma ebbe anche la cattedra di Teologia. Questa 
viene espressamente indicata nella lettera che il Re inviò agli stu- 
denti, ove si parla di « doctores theologos ac utriusque juris pro- 
fessores » (1). 

Quando nel 1231, per ordine di Gregorio IX si diressero a Na- 
poli i Domenicani, essi non solo si occuparono di predicazione e 


(1) Monti, Per la Storia dell’Università di Napoli. - Ricerche e documenti, Na- 
poli, 1924, Documento II, p. 40. 
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di inquisizione, ma seguendo lo spirito del nuovo Ordine presero 
parte anche alla direzione della Facoltà di Teologia nella Regia 
Università. Ciò appare chiaro dal fatto che pochi anni dopo, e cioè 
nel 1239, avendo lo stesso Federico II espulsi dal suo Regno gli 
Ordini Mendicanti perchè troppo ligi alla politica papale, « ec- 
cetto due regnicoli per la custodia del convento » (2), fu costretto 
a chiamare Maestro Erasmo, monaco di Montecassino, per l’inse- 
gnamento della Teologia nell’Università (3). 

Proprio in questi anni Tommaso, il figlio dei conti d’Aquino, 
suddito di Federico II, si recò nella città partenopea per frequenta- 
re i corsi universitari e, sotto la guida di Pietro d’Ibernia (4) fece 
la prima conoscenza con lo Stagirita. Sappiamo che l’Università di 
Napoli fu una delle vie d’accesso del pensiero d’Aristotele nel 
mondo occidentale (5). 

Conosciuto però il nuovo Ordine di S. Domenico, mediante 
fr. Giovanni da S. Giuliano, il giovane Tommaso volle rivestirne 
le bianche lane e, nonostante l’opposizione dei suoi parenti, 
entrò nel convento di S. Domenico Maggiore (vecchio monastero 
benedettino chiamato «S. Michele a Morfisa ») e ne prese l’affi- 
liazione. Fu questo il primo e più prezioso frutto dell’apostolato 
dei Domenicani nella Regia Università. 

L’anno 1272 segnò per l’Università di Napoli un inizio di pro- 
gresso e di vita. 

Dopo la battaglia di Benevento Carlo d’Angiò, vittorioso ed en- 
tusiasta, mise tutto l'impegno per riformare e favorire gli studi 
chiamando nella sua città i professori più famosi dell’epoca. 

Per l’insegnamento della Teologia, secondo l’opinione ben fon- 
data del Monti, il Re apportò una notevole modifica, sopprimendo 
la Facoltà distinta di Teologia presso l’Università e considerando 
gli Studi Teologici dei Domenicani di S. Domenico Maggiore, dei 
Francescani di S. Lorenzo Maggiore e degli Agostiniani di S. A- 
gostino sezioni separate dello Studio Partenopeo e componenti la 


(2) DE STEFANO, Federico II e le correnti spirituali del suo tempo, Roma, 1922, p. 
69. Che vi fossero compresi pure i Domenicani lo sappiamo anche da varie ordinazioni 
dei Capitoli Provinciali e dei Capitoli Generali. Fra le quali questa del Capitolo Ge- 
nerale del 1250: « Omnes Priores R. Provincie de Regno domini Frederici expulsos 
absolvimus ». Mph, II p. 54. 

(3) « Honestissimo et Peritissimo Viro Magistro Erasmo mornacho Cassinensi theo- 
logie scientie professori, Universitas Doctorum et Scholasticorum Neapolitani Studii 
salutem et optate felicitatis augmentum », MONTI, 0. c. 

(4) BAEUMKER, Pietro d’Ibernia maestro di S. Tommaso ed una disputa alla pre- 
senza del re Manfredi, in Rivista di Filosofia Neo-Scolastica, 1921, p. 20. 

(5) DE STEFANO, La cultura della corte di Federico II, 1938. 
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Facoltà di Teologia. A tale scopo il Re versò a detti conventi una 
concrua mensile (6). 

Questa sistemazione della Facoltà di Teologia ci viene con- 
fermata dal fatto che in questi tempi l’Università degli Studi era 
situata presso il Capo di Monterone, vicino alla Chiesa di S. An- 
drea, mentre S. Tommaso, secondo un’antichissima tradizione, te- 
neva le sue lezioni nel cortile di S. Domenico Maggiore (7). 


L’opera di S. Tommaso nello Studio Generale Domenicano. 


Per questo nuovo periodo che ci accingiamo a studiare è ne- 
cessario fare un’attenta analisi storica per chiarire i rapporti del 
Dottore Angelico con lo Studio Generale Domenicano e per con- 
seguenza coll’Università di Napoli. Alcuni autori (8) hanno cre- 
duto che la venuta di S. Tommaso nella città degli Angioini nel 
1272 non sia stato altro che una libera sua scelta avendone avuta 
facoltà dal Capitolo Provinciale Romano che si era riunito in quel- 
la Pentecoste a Firenze. Ma tale interpretazione ci sembra arbi- 
traria perchè si oppone a molti testi che si posseggono e che ve- 
dremo brevemente. Per cui è necessario collocare questo trasfe- 
rimento di S. Tommaso da Parigi a Napoli nel quadro della rior- 
ganizzazione e fioritura degli studi voluta da Carlo d’Angiò. 

Per la prima volta si parla di uno Studio Generale a Napoli 
nel Capitolo Provinciale Romano del 1269. In questo Capitolo si 
stabilì di impiantare nella estesissima Provincia Romana due Stu- 
di Generali: uno a Napoli ed un altro ad Orvieto. Lo storico do- 
menicano P. Masetti trova quanto mai giusta questa designazione, 
poichè in tal modo i meridionali sarebbero convenuti nello 
Studio Generale di Napoli ed ad Orvieto gli studenti dell’Italia 
Centrale (9). 

Il Capitolo Generale del 1270, forse dietro interessamento del- 
lo stesso Carlo d'Angiò, che vi inviò una lettera piena di espres- 
sioni di simpatia verso l’Ordine Domenicano (10), fece una prima 
ordinazione «ad modum inchoationis» per estendere anche alla 
Provincia Romana il privilegio di erigere uno Studio Generale con 


(6) MontI, in Sforia dell’Università di Napoli, Napoli, 1924, p. 26. 

(7) LavazzuoLi, Elogi di S. Tommaso d’Aquino, Napoli, 1791, p. 30. 

(8) Cfr. Warz, S. Tommaso d’Aquino, Roma, 1945, p. 160. 

(9) MaserTI, Monumenta et antiquitates Veteris Disciplinae, 1864, p. 122. 

(10) « Nos qui ad vestrum ordinem specialem affectum semper habuimus et ha- 
bemus, proponimus firmiter ipsum Ordinem et personas eiusdem diligere prevenire 


honoribus eiusque Ordinis statum favoribus ampliare », Cfr. FINKE, Ungerdruckte 
Dominikanerbriefe, Paderbon, 1891, p. 74. 
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le stesse prerogative dello Studio Domenicano di Parigi (11), ciò 
che d’altronde era stato già esteso ad altre quattro Provincie Do- 
menicane nel 1248 (12). Sembra però che questa prima ordinazio- 
ne non sia stata seguita da altre conferme che, secondo la legisla- 
zione dell’Ordine in voga sin dai primi tempi, si richiedevano per 
conferirle valore di legge definitiva. 

Nello stesso anno 1272 il Capitolo Generale tenutosi a Firenze 
riprendeva di nuovo «ad modum inchoationis » l’ordinazione del 
1270, conferendo alla Provincia Romana la facoltà di aprire uno 
Studio Generale come quello di Parigi; ma neanche questa volta 
tale disposizione fu varata definitivamente, e così fra un incoa- 
zione e l’altra la cosa si protrasse fino al 1290, anno in cui fu fi- 
nalmente sancita come legge costituzionale (13). 

Verso la fine del 1272, lo Studio Domenicano di Napoli fu 0- 
norato dalla presenza dell’uomo più stimato e colto del tempo: 
fr. Tommaso d’Aquino, che noi abbiamo già visto precedentemente 
sui banchi dell’Università partenopea. Tommaso d’Aquino, avrà 
ora una grande ed importante mansione da svolgere: organizzare 
un centro di studi e d’ora in avanti il suo nome comparirà sempre 
per primo in tutti i documenti dell’Università (14). 

Come spiegare questo suo mutamento di residenza? 

Il Dottore Angelico, ancora Professore all’Università di Pari- 
gi, nella Pentecoste del 1272 si trovava a Firenze per prendere par- 
te al Capitolo Provinciale che si riuniva immediatamente dopo 
quello Generale nella stessa città. Quale dei due importanti con- 
sessi decise il suo trasferimento? 

Per tale questione, che ha stretta relazione con la natura del- 


(11) Moph. 111, p. 153. 

(12) Ibidem, p. 41. 

(13) L’ordinazione fu ripresa di nuovo nel Capitolo Generale del 1280, (Moph. 
III, 208), nel 1282, (ib., 217), nel 1283, (ib., 223). Confermata per la seconda volta nel 
1285, (ib., 227), ripresa di nuovo nel 1288, confermata nell’anno successivo, fu varata 
definitivamente nel 1290, (ib., 244, 248, 254). Pietro Ferrandi, nella sua Cronaca, scritta 
in questi anni, non potette fare a meno di notarlo. « 1290 ... In hoc Capitulo datum 
fuit generale studium Romane provincie ...», cfr. Arch. Fr. Praed., vol. IV, p. 112. 
Anche questa volta lo Studio Generale fu posto a Napoli. Risulta, infatti, che nel 
1294 il Capitolo Provinciale di Tolosa assegnava due studenti allo Studio Generale di 
Napoli. Tali assignazioni non potevano essere fatte se non per Studi Generali, che 
avevano le prerogative di quello parigino; cfr. Dovars, Organisation des Etudes, p. 32, 
Sin dagli inizi dell’Ordine si distinguevano tre tipi di Studi: Studio Particolare, che 
doveva risiedere in ogni convento; Studio Solenne, che era il principale di ogni pro- 
vincia; Studio Generale, riconosciuto da tutto l’Ordine e dove si conseguivano i gradi. 
Solo in questi Studi potevano accedere studenti di altre provincie. Cfr. DoUAIS, 0. €., 
p. 125; Maserti, Monumenta et Antiquitates veteris disciplinae, Roma, 1864, p. 119. 

(14) «...ab anno 1272 usque ad 1615 regia studia, seu publica gimnasia et uni- 
versitas Neapolitana, saltem quoad cathedram theologie in hoc fluere Coenobio » 
(dagli Antichi Registri dello Studio Generale di S. Domenico M., riportati dal Lavaz- 
zuoli, Elogi di S. Tommaso, 1791, p. 27). 
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lo Studio che il d’Aquino restaurerà, ci restano due documenti che 
vogliamo esaminare brevemente. 

Nel primo documento del Capitolo Provinciale Romano il Dif- 
finitorio conferisce pieni poteri all’Aquinate per costituire uno Stu- 
dio Generale, lasciando a sua scelta la designazione del luogo, del- 
le persone e del numero degli studenti: « Studium Generale theo- 
logie quantum ad locum et personas et numerum studentium com- 
mittimus plenarie fr. Thome de Aquino » (15). Per quanto catego- 
rica possa sembrare tale ordinazione rimette all’arbitrio di fr. Tom- 
maso ogni decisione facendolo responsabile assoluto dell’andamen- 
to del nuovo Studio Generale. 

Consultando il secondo documento, la lettera che l’Università 
di Parigi inviò due anni dopo al Capitolo Generale del 1274 per 
chiedere i resti mortali del « Grande Astro» tramontato, si con- 
stata che prima del suddetto Capitolo Provinciale Romano il Dif- 
finitorio Generale aveva già destinato altrove l’Aquinate, sottraen- 
dolo all'insegnamento parigino, nonostante le insistenze della stes- 
sa Università: « Eum, quem a vestro collegio generali capitulo 
vestro Florencie celebrato, licet retuisissemus instanter, proh do- 
lor, non potuimus obtinere... humiliter supplicamus, ut cum quae- 
dam scripta ad philosophiam spectancia,... credamus ubì traslatus 
fuerat complevisse... » (16). 

Se a quanto si legge nella presente si aggiunge che il Dottore 
Angelico in questo periodo era professore dello Studio Generale 
Parigino e che come tale dipendeva direttamente dal Capitolo Ge- 
nerale o da chi per esso (17), ci si convince ancora di più che fu 
il Capitolo Generale a disdire il ritorno di Msestro Tommaso a 
Parigi e a stabilire la sua destinazione a Napoli. Il Diffinitorio della 
Provincia, lasciandogli piena libertà per la scelta del luogo, non 
fece che confermare implicitamente la decisione del Capitolo Ge- 
nerale. 

A quanto si è detto, si deve aggiungere il decreto di Carlo 
d’Angiò diretto al regio tesoriere delle Provincie Settentrionali, 


(15) Moph., XX, p. 39. 

(16) Moph., V, p. 105 - Chartularium Universitatis Parisiensis, vol. I., p. 504. Nè 
si può pensare ad un ricorso al Cap. Generale in seguito a decisioni prese dal Cap. 
Provinciale, poichè, come si è detto, questo tenne le sue sedute dopo il Cap. Generale 
nella stessa Firenze. 

(17) La nomina del personale insegnante negli Studi Generali spettava al Capitolo 
Generale, ma questi in genere la rimetteva sempre al M. Generale: « Committimus Ma- 
gistro Ordinis ordinationem tam Studii Parisiensis, quam aliorum Studiorum Genera- 
lium quattuor provinciarum ut de ipsis in magistris et bacchalaureis et in aliis ad 
Studium pertinentibus... Moph., III, 138, 142. i 
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nel quale il re, provvedendo al sussidio da darsi al Priore del con- 
vento per l’insegnamento di S. Tommaso, si esprime con la frase: 
« aput Neapolim in Theologia legere debeat » (18), espressione che 
fa pensare piuttosto ad un obbligo imposto che ad una libera scelta 
dell’Angelico, come alcuni pensano basandosi soltanto sull’Ordi- 
nazione del Capitolo Provinciale. 

Considerate tali circostanze e tenuto presente anche le ordi- 
nazioni del 1270, 1272 e 1273, che conferiscono alla Provincia Ro- 
mana l’autorizzazione di provvedere ad uno Studio Generale, an- 
che se non sia seguita la terza conferma per ragioni a noi ignote, 
si deve ritenere che S. Tommaso nel 1272 siasi diretto a Napoli 
con la specifica e chiara mansione di organizzare uno Studio Ge- 
nerale, che a sua volta avrebbe funzionato anche come Facoltà di 
Teologia della Regia Università. 

Quanto abbiamo esposto non solo fa risaltare che il vero fon- 
datore dello Studio Generale Napoletano fu lo stesso S. Tomma- 
so in persona, ma derime anche questioni che sono intimamente 
legate ad alcune caratteristiche che lo stesso Studio Generale a- 
veva appena pochi anni dopo la morte del Dottore Angelico. 

Per esempio fr. Giacomo d’Asti, colui che trascrisse il Com- 
mento di S. Tommaso su Isaia sul codice si firma: « fr. Jacobinus 
Astensis de Provincia Lomardiae, tunc temporis studens in Stu- 
dio Generali Neapolitano ». Come spiegare la presenza di uno stu- 
dente appartenente ad un’altra Provincia se non ammettiamo che 
lo Studio Generale organizzato da S. Tommaso nel 1272 fu un 
centro culturale simile a quello di Parigi? Infatti secondo la le- 
gislazione dell’Ordine vigente in quei tempi studenti di altre Pro- 


(18) « Resgesta » degli Angioini, 1274, B., N. 21, f. I: « Cum religiosus vir frater 
Thomas de Aquino, dilectus noster. aput Neapolim in theologia legere debeat,....». 
(Questi preziosi documenti sono stati distrutti nell’ultima guerra). 

Accanto alla porta dell’aula ove insegnò S. Tommaso, nel sec. XVI vi fu apposta 
una lapide che ancora oggi si scorge: 


Viator huc ingrediens siste gra- 
dum, atq. venerare hanc imaginem, 
et cathedram hanc, in qua sedens 
magnus ille Magister Divus Thomas 
de Aquino Neapolitanus, cum fre- 
quente, ut par erat, auditorum con- 
cursu, et illius seculi felicitate 
caeteros quamplurimos admirabili 
Doctrinam Theologicam docebat, 
Accersitus jam a Rege Carolo Primo 
constituta illi mercede unius 
unciae auri per singulos menses 

In anno MCCLXXII. 


EIN UGSE Sì D..S. S. F. F. 


î 


vincie potevano accedere solo in Studi Generali ove si potevano 
conseguire i gradi accademici (19). 

Già il Mandonnet, che in un primo tempo si era imbattuto in 
tale difficoltà per la datazione della trascrizione dell’Opera di San 
Tommaso, studiando meglio gli Atti dei Capitoli Generali si ac- 
corse che lo Studio Napoletano era diventato costituzionalmente 
Generale sin dal 1290, invece che nel 1303, come aveva posto pre- 
cedentemente, potendo stabilire quindi la permanenza dello stu- 
dente lombardo fra il 1290 ed il 1303 (20). 

Il Destrez, che pochi anni dopo si incontrò nella stessa diffi- 
coltà, con argomenti ben solidi stabilì invece la permanenza dello 
tudente lombardo a Napoli fra il 1274 ed il 1283, ritenendo sen- 
z’altro che lo Studio Generale di questa città fu fondato nel 1272 
e che fino al 1290 fu uno Studio Generale « non de jure » ma 
«de facto » (21). 

Della stessa opinione è il P. Chenu nella sua ultima opera: 
« Introduction a l’étude de S. Thomas d’Aquin » (22), il quale giu- 
stamente fa notare che, essendosi riuniti nel 1272 il Capitolo Pro- 
vinciale Romano e quello Generale nella stessa città di Firenze, 
se gli Atti del Capitolo Provinciale ricevettero l’approvazione da 
parte del Capitolo Generale vuol dire che questo secondo consesso 
era quanto mai consenziente col primo. Se fosse stato contrario, 


il Capitolo Generale sicuramente avrebbe annullata l’ordina- 
zione (23). 
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Primo nucleo Tomista. 


Pronotario del Regno di Napoli ed assiduo alunno di S. Tom- 
maso, Bartolomeo da Capua, nella deposizione al processo di ca- 
nonizzazione, ci ha tramandato i nomi di diversi frati che in que- 
sto periodo facevano corona al nostro Maestro quando ritornò nel 


(19) Cfr. Douvars, Organisations des Etudes, p. 32. 

(20) Bulletin Thomiste, 1929, p. 518. 

(21) Etudes critiques sur les oeuvres de S. Thomas, d’après la Tradition manu- 
scrite, Parigi, 1933, pp. 161-224. 

(22) Cfr. CHENU, o. c., p. 193. 

(23) Anche prima dell’ordinazione del Capitolo Generale del 1303 i Frati di S. Do- 
menico Maggiore ricevevano dal Re il sussidio, sempre però con la clausola: « donec 
Studium in ipsa civitate Neapoli generale servaverint...». In conseguenza noi spie- 
ghiamo l’ordinazione del Capitolo Generale del 1303: «ad instanciam domini regis 
Cicilie ponimus studium Generale in Conventu Neapolitano » (Moph., III, p. 15) met- 
tendola in relazione con l’atto di Carlo II, il quale assegn0 nel 1302 un notevole sus- 
sidio, come già aveva fatto il padre. Di qui ne seguì che i Padri di questo convento 
chiedessero al Capitolo Generale una conferma esplicita se detto Studio potesse con- 
servare le stesse prerogative che aveva anche prima che la Provincia Romana si divi- 
desse, cioè il carattere di Studio Generale. 
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suo convento di S. Domenico Maggiore. Erano figli dello stesso 
convento e per di più tutte vecchie conoscenze. 

Riabbracciò infatti quel fr. Giuliano da S. Giuliano, ormai 
vecchio (antiquus frater valde), che era stato la sua guida spiri- 
tuale durante gli anni giovanili di studente all’Università di Na- 
poli e che con la sua vita fervente di religioso lo aveva attratto 
all’Ordine di S. Domenico. Rivide fr. Giovanni da Caiazzo, suo 
ex alunno a Parigi e che ora tanta fama godeva in Provincia; 
fr. Troiano del Regno, ora inquisitore nel Regno di Napoli ma 
già suo Provinciale; fr. Eufranone della Porta, da Salerno ed altri 
ancora. Tutti: « viri religiosi, magnae scientie, auctoritatis et re- 
verencie » (24). 

Non possiamo stabilire con precisione quando S. Tommaso 
iniziasse le sue lezioni pubbliche in quell’Aula che si conserva an- 
cora nel cortile di S. Domenico Maggiore. Certamente non prima 
della Festa dell’Esaltazione della Santa Croce, che cade il 14 Set- 
tembre, data in cui si solevano inaugurare i nuovi anni scolasti- 
ci nell’Ordine. 

Dalla deposizione dei frati al processo di canonizzazione sap- 
piamo che il Dottore Angelico celebrava ordinariamente la S. Mes- 
sa nella Cappella di S. Nicola e che dopo aver compiuto le sue pra- 
tiche di pietà, ascendeva la cattedra universitaria. 

Anche nomi di studenti che ebbero la fortuna di ascoltarlo ci 
sono stati tramandati: fr. Guglielmo da Tocco, suo futuro biogra- 
fo; fr. Giacomo da Caiazzo; fr. Tolomeo da Lucca; e, fra i laici, 
Bartolomeo da Capua, da noi già menzionato. 

Per gli studenti di Teologia il d'Aquino commentava le Epi- 
stole di S. Paolo; per quelli di filosofia il « De Generatione et Cor- 
ruptione » di Aristotele. Dagli stessi frati di S. Domenico Maggio- 
re che depositarono al Processo di canonizzazione sappiamo che: 
«post descensum cattedre ponebat se ad scribendum et dictan- 
dum pluribus scriptoribus. Postea commendabat et deinde redibat 
ad cameram et se divinis occupabat usque ad quietem » (25). 

Durante questi anni il Dottore Angelico scrisse la Terza Par- 
te della Somma Teologica, che lasciò incompiuta, in seguito alla 
famosa visione, in cui pregustò tale e tanta gioia paradisiaca da 
fargli sembrare paglia tutto quello che aveva scritto intorno agli 
altissimi misteri della nostra fede. 


(24) Fontes Vitae S. Thomae, Cura et studio P. M. Laurent, fasc. EVS, 
(25) Ibidem, p. 373. 
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Ma se il suo lavoro letterario in quel tempo si ridusse alle no- 
vanta questioni della Terza Parte, molto intenso fu invece il la- 
voro dei suoi amati discepoli nel raccogliere tanti preziosi suoi 
scritti. 

Nella Quaresima del 1273 il Dottore Angelico tenne il perga- 
mo di S. Domenico Maggiore per le famose « Collationes », un cor- 
so di predicazione che si soleva tenere prima della cena. Esse con- 
stistevano in una breve istruzione, basata principalmente sulla 
spiegazione della Sacra Scrittura; perciò più che rassomigliare 
alle attuali nostre predicazioni, esse avevano la forma di una vera 
e propria catechesi. 

S. Tommaso intrattenne il suo uditorio spiegando l’« Ave Ma- 
ria », il «Pater Noster », il « Credo », parlando in volgare (26). Se 
questo prezioso materiale è giunto fino ai nostri giorni lo dobbia- 
mo alla stenografia di fr. Pietro d’Andria, che lo tramandò ai po- 
steri tradotto in latino (27). 

Allo stesso fr. Pietro d’Andria dobbiamo la redazione del Com- 
mentario sul Vangelo di S. Matteo. 

Parlando dei primi contributi dei Domenicani napoletani alla 
causa del Tomismo, bisogna ricordare fr. Reginaldo da Priverno, 
anch'egli figlio del convento di S. Domenico Maggiore e tanto a- 
mico del Dottore Angelico. E’ certo che egli seguì il Maestro sulla 
Cattedra di Teologia nello Studio Generale partenopeo, ed alla 
sua intrepida attività dobbiamo la redazione di parecchie opere. 
Egli finì la Terza Parte della Somma Teologica compilando il co- 
sidetto « Supplemento ». Redasse il Commentario sul Vangelo di 
S. Giovanni sotto la immediata direzione di S. Tommaso. Come 
pure a lui dobbiamo la compilazione del Commentario alle Epi- 
stole di S. Paolo dal c. X delle Epistole ai Corinti (28). 

A Tolomeo di Lucca poi, che in questi anni fu diretto disce- 
polo di S. Tommaso nello Studio Generale di Napoli, dobbiamo la 
redazione ed il compimento del « De Regimine Principum » dal 
c. 5 del II Libro. 

Le opere di S. Tommaso, come giustamente fa notare il 
P. Mandonnet, subirono la stessa sorte del resto della letteratura 
medievale. Alcune di esse, infatti, spesso perdevano qualsiasi trac- 


(26) Cfr. ManponneT, La Quaeréme de S. Thomas d’Aquin a Naples, in Miscellanea 
Storico-Artistica, Roma, 1924. 

(27) Ibidem: Evplicit expositio praeceptorum Decalogi facta a Venerabili Doctore 
S. Thomae de Aquino O. P. et recollecta post eum quundo predicabat in vulgari ...». 

(28) CHENU, Introduction, o. c., pp. 211-212. 
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cia di attribuzione, mentre altre spurie erano messe in circola- 
zione sotto il nome del Dottore Angelico. La ragione principale 
di questa confusione va ricercata prima di tutto nella mancanza 
di mezzi celeri di diffusione, come la stampa, e nella larga divul- 
gazione delle opere che dovunque portavano una parola nuova. 
Di fronte a tale situazione, affinchè il nome del grande Dottore non 
fosse menomato dall’attribuzione di opere che non aveva scritto, 
i discepoli trovarono un magnifico espediente: la compilazione di 
un catalogo ove venissero enumerate tutte le opere genuine dell’An- 
gelico. Tale lavoro fu compiuto da Bartolomeo da Capua, l’unico 
laico il cui nome ci sia stato tramandato, e che faceva parte della 
cerchia degli ammiratori e fedeli discepoli di S. Tommaso. « Que- 
sto catalogo, che il P. Mandonnet appella « Catalogo ufficiale », con- 
tribuì molto alla selezione delle opere spurie e fu di base per la 
prima redazione tipografica della « Opera Omnia » del Dottore An- 
gelico, ordinata e voluta da S. Pio V (29). 

Dopo la morte immatura del Santo d’Aquino, la sua dottrina 
attraversò un periodo di crisi, dovuta principalmente ai conser- 
vatori agostiniani che facevano lotta spietata alle tesi aristote- 
liche. Suonò anche l’ora della condanna. Nel 1277 l'Arcivescovo di 
Parigi, Sefano Tempier, proscriveva ben 219 proposizioni, fra le 
quali alcune erano state estratte dalle opere di S. Tommaso. 
Ma la reazione dei fedeli discepoli, che avevano attinto quel mi- 
rabile pensiero dalle sue stesse labbra, non fu meno forte ed ef- 
ficace. Se è vero che tutto l’Ordine Domenicano intervenne per 
proteggere la dottrina di uno dei suoi più illustri figli, una parte 
importantissima l’ebbero però i Domenicani che componevano il 
primo nucleo di tomisti a Napoli. 

Questo piccolo stuolo di uomini lavorerà non solo nella capi- 
tale del mezzogiorno, ma si farà sentire anche nel centro della cul- 
tura medievale: Parigi. 

Infatti, mentre « de mandato Provincialis Regni Siciliae » noi 
vediamo per la contrade della Campania, del Molise, da Salerno 
all'Aquila, fr. Guglielmo da Tocco, priore del convento di Bene- 
vento (30), aggirarsi per raccogliere notizie sulla vita e sui mira- 


(29) ManponnET, Des Écrites Autentiques de S. Thomas d’Aquin, Friburgo, 1910, p. 6. 
Contro la posizione del Mandonnet che aveva attribuito la compilazione del Catalogo 
a fr. Reginaldo da Priverno e contrariamente a quanto riteneva il P. Synave attribuendo 
tale lavoro ad una commissione costituitasi a Parigi, il P. Giovanni Rossi in un suo 
articolo critico su « Divus Thomas » (PI.) (Apr.-Giug. 1953) ha rivendicato a Barto- 
lomeo da Capua la compilazione dell’opera. 

(30) Guglielmo da 'Tocco: « audivit eum (S. Tommaso) legentem et predicantem ». 
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coli operati da Tommaso dopo la sua morte, a Parigi fr. Giovanni 
da Napoli discuteva pubblicamente « utrum licite possit Parisiis 
docere doctrinam fr. Thome quantum ad omnes conclusiones 
eius », controbattendo i pregiudizi degli avversari (31). E se il 
18 Luglio 1323 suonò l’ora della gloria e Tommaso fu posto sugli 
Altari, questo fu frutto dell’intenso lavoro di questi animosi tomisti. 

Sappiamo che alla solenne cerimonia svoltasi ad Avignone par- 
tecipò lo stesso Re di Napoli con la Consorte, e fra i Domenicani 
del Regno ci incontriamo di nuovo con fr. Giovanni Regina, 
Reggente dello Studio Generale, il quale avrebbe dovuto pronun- 
ziare un pubblico discorso alla presenza dello stesso Pontefice Gio- 
vanni XXII se una grave indisposizione non lo avesse trattenuto 
a letto (32). 

Questo fr. Giovanni da Napoli seguirà fedelmente le tracce 
degli immediati discepoli dell’Aquinate, alla cui scuola si era for- 
mato, poichè egli non aveva avuto la fortuna di conoscere per- 
sonalmente Maestro Tommaso, e farà dello Studio Generale Na- 
poletano uno dei baluardi per fronteggiare un’altra corrente di 
pensiero: il nominalismo. 

Uno degli antesignani di questa corrente di pensiero fu il do- 
menicano francese Durando da S. Porciano, il quale costituisce 
una importante figura di pensatore per quelli che vogliono cono- 
scere a fondo la storia del pensiero del secolo XIV. 

Spirito indipendente, amante della libera espressione, egli 
disdegnò sempre di sottomettersi a qualsiasi autorità. Ecco quan- 
to scrive nel Prologo alle Sentenze di Pietro Lombardo: « costrin- 
gere qualcuno affinchè non insegni o scriva cose differenti da quel- 
le che scrisse un determinato Dottore..... è precludere la via alla 
ricerca della verità, impedire la scienza e non solo occultare ma 
comprimere addirittura il lume della ragione (33). 

Nato verso il 1270, Durando da S. Porciano visse proprio du- 
rante quel periodo che segna il passaggio dallo splendore della 
Scolastica, che si era avuto durante il secolo XIII, e l’inizio della 
decadenza che si profila nel secolo successivo. Per il suo spiritc 
di indipendenza, egli passerà alla storia col titolo di « Doctor Re- 


(31) Questa questione fu pubblicata per la prima volta dal Jelloushek in Xeni: 
Thomistica, III, Roma, 1924, p. 73 ss. 


(32) Cfr. Warz, Historia Canonizationis S. Thomae Aquinatis, in Xenia Thomi 
stica, III. 


(33) Praefactio ad Sententias - Ed. 1567, Venezia, fol. I, retro. 
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solutissimus »; e molte delle sue tesi saranno chiamate « opiniones 
singulares » (34). 

Grazie allo studio di molti esimi autori, fra i quali noi citia- 
mo il Grabmann ed il Koch, oggi sappiamo che il Durando non era 
poi l’unica voce discordante dall’indirizzo tomistico che l’Ordine 
Domenicano cercava di assumere, ma che al di là e al di qua delle 
Alpi vi erano altri focolai antitomisti. 

Sin dai primi anni che seguirono la morte di S. Tommaso i 
Capitoli Generali avevano assunto una posizione nettamente fa- 
vorevole alla corrente aristotelico-tomistico e con un susseguirsi 
di ordinazioni avevano cercato di inculcare l’amore al pensiero 
S. Tommaso. Tale preoccupazione si avrà anche nel sec. XIV per 
distruggere le infiiltrazioni nominalistiche. 

Nel 1313 nel Capitolo Generale tenuto a Metz, proprio nel 
cuore della Francia, i Moderatori dell’Ordine non solo si preoccu- 
parono di sancire norme contro coloro che rifiutavano la dottrina 
di S. Tommaso, che ormai «sanior reputatur » (35), ma cercarono 
di agire più concretamente. Infatti dietro proposta dello stesso 
Maestro Generale si costituì una Commissione per esaminare cri- 
ticamente gli scritti di Durando, confrontandoli con quelli di San 
Tommaso. In questa occasione vediamo venire alla ribalta fr. Gio- 
vanni da Napoli, allora professore all’Università di Parigi. La sua 
scelta a presiedere la Commissione non fu sbagliata. Egli proveniva 
dagli ambienti di S. Domenico Maggiore di Napoli ove si respirava 
a pieni polmoni aria tomistica e dove esimi maestri ed amici del 
Dottore Angelico lavoravano indefessamente per rivendicare l’or- 
todossia tomistica. 

I lavori della Commissione furono pronti per il prossimo Ca- 
pitolo Generale e il Durando se la cavò con 93 proposizioni rite- 
nute poco ortodosse. 

Nel 1316 i lavori furono di nuovo ripresi per completare quelli 
dell’anno precedente, e vi troviamo di nuovo Giovanni da Napoli 
ormai Maestro in S. Teologia. 

Il Koch nel suo studio critico (36), tiene a mettere in risalto 
come il teologo napoletano spiccasse fra tutti i membri della Com- 
missione non solo per la versalità dell’intelligenza ma special- 


(34) « Haec sunt opiniones quae Durandi sententiis notantur vel tamquam singu- 
lares et extranee », cfr. Kocn, Durandus, in Beitr., vol. XXVI (1926), p. 209. 

(35) Moph. IV, p. 64. 

(36) Cfr. DURANDUS, 0. €. 
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mente per la sua profonda conoscenza delle opere di S. Tommaso. 
Lo storico tedesco, infatti, facendo un confronto fra il lavoro com- 
piuto dai membri di quella Commissione, fa risaltare come 
Giovanni da Napoli per confutare le sentenze di Durando non so- 
lo cita il Commento alle Sentenze di Pietro Lombardo, ma il Con- 
tra Gentes, il De Potentia, il De Ente et Essentia, ecc...; cosa che 
non si verificava nelle altre compilazioni, fatte pur da esimi teo- 
logi sulla tempra di Pietro della Palude. 

Compiuto questo secondo incarico, l’anno successivo Giovan- 
ni da Napoli faceva ritorno nella capitale angioina Reggente dello 
Studio Generale (37). 

Ma il suo mutamento di residenza non causò un rallentamen- 
to di lavoro, bensì un aumento. Con lo spirito combattivo che lo 
aveva animato a Parigi, si associò all’intenso lavoro che i suoi con- 
fratelli di Provincia stavano facendo per preparare la canonizza- 
zione di fr. Tommaso. 

Fra le tante cose che portò con sè dall’Università di Parigi vi 
era anche il commento di Durando alle Sentenze di Pietro Lom- 
bardo (38). 

Disgraziatamente mancano fonti dirette e complete per poter 
mettere in risalto tutto l’indirizzo di pensiero che l’esimio teologo 
dette allo Studio Generale Napoletano. Comunque possiamo sem- 
pre ritenere sicura l’affermazione di un forte movimento antino- 
minalistico nell’ambiente di S. Domenico Maggiore. Come prova 
possiamo riferirci a due fatti meritevoli di attenzione. 

Abbiamo parlato finora dell’unanimità di intenti e d’indiriz- 
zo che regnava nello Studio Generale Napoletano per quanto ri- 
guarda il tomismo. Non ci si deve però meravigliare se un’ordi- 
nazione del Capitolo Generale del 1344 ci fa sapere che neanche 
gli ambienti intellettuali della Capitale degli Angioini erano ri- 
masti esenti da deviazioni nominalistiche. Infatti severe san- 
zioni furono emesse nei riguardi di un « fr. Tommaso da Napoli, 
lettore napoletano » il quale non solo osava insegnare « contra doc- 
trinam eximii doctoris S. Thomae sed et multa alia periculosa» (39). 
L’ordinazione obbliga perentoriamente al suddetto fr. Tommaso a 
lasciare l'insegnamento e ritrattarsi. 


(37) Moph. IV, p. 104. 


(38) Il Codice si conserva nella Biblioteca Nazionale di Napoli, VIL, c. 22. 
(39) Moph., IV, p. 297. 
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Nulla sappiamo intorno a questo fr. Tommaso; ma esaminan- 
do meglio gli Atti del Capitolo Generale noi troviamo come Diffi- 
nitore della Provincia Regni fr. Nicola da S. Vittore, il quale a- 
veva avuto l’incarico dai moderatori dello Studio Generale di por- 
re la questione sul tappeto di fronte al Capitolo Generale. Questo 
ci conferma che l’atteggiamento dello sconosciuto fr. Tommaso 
doveva essere unico e solo fra il corpo insegnante. Dal « Chartu- 
larium Universitatis Parisiensis » poi siamo informati che la que- 
sione finì nelle mani del Papa, dietro ricorso dello stesso im- 
putato, ed il Pontefice a sua volta incaricò gli Arcivescovi di Be- 
nevento e di Salerno di esaminare attentamente gli scritti del fra- 
te e di prendere le dovute decisioni (40). In questo periodo Gio- 
vanni Regina era ancora in vita, lo troviamo come « sacre pagine 
professor » in un documento del 1346 (41) epperciò non possiamo 
escludere il suo intervento nei riguardi di fr. Tommaso. 

Fino a poco tempo fa l’opera poderosa ma anonima contro Du- 
rando, le famose « Evidentiae Durandi », ha preoccupato non poco 
la mente degli storici per individuarne l’autore. Molte ipotesi so- 
no state avanzate. Il Koch, con prove critiche, ha ritenuto senz’altro 
che quest’opera risente degli ambienti intellettuali italiani del se- 
colo XIV, anzi è l’espressione di un movimento antidurandiano 
organizzato dai fedeli discepoli di S. Tommaso. Riportiamo il ra- 
gionamento del critico tedesco. 

Tutti i manoscritti indicano l’Italia come luogo d'origine del- 
l’opera anonima, ma fra tutte le città d’Italia, solo Napoli era in 
questi tempi il centro più importante di studi tomistici. 

Le indicazioni di alcuni manoscritti confermano quanto det- 
to precedentemente, trattarsi cioè di opera proveniente dagli am- 
bienti intellettuali di Napoli. Consultanto il Codice napoletano, 
dell’opera, che prima apparteneva alla biblioteca di S. Domenico 
Maggiore ed ora si conserva nella Biblioteca Nazionale, si trova 
il nome di un «fr. Nicolaus Medensis » come autore della stessa 
opera. La conferma della dicitura del Codice napoletano ci viene 
da un’altro documento giacente nella Biblioteca Nazionale di 
Homer ove esplicitamente si accenna ad un « eximius sacre theo- 
logie professor Nicholaus alius Durandellus » (42). Ora l’unico frate 
appartenente alla Provincia Regni che compaia nei documenti del 


(40) DENIFLE, Chartularium Universitatis Parisiensis. Vol. II, p. 614. 
(41) Biblioteca Nazionale, VII, c. 51. 
(42) Ms. Biblioteca di Homer, 129. 
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tempo è quel fr. Nicola da S. Vittore, di cui noi abbiamo parlato 
toccando la faccenda di fr. Tommaso da Napoli. 

Fr. Teodoro Valle da Priverno, nella sua opera « Gli Uomini 
illustri della Provincia Regni» riporta soltanto brevi notizie sul 
conto del nostro fr. Niccolò, accennando in modo speciale alle sue 
attività di Inquisitore. Egli fu anche consigliere della Regina Gio- 
vanna I, come si ricava dai registri della stessa Regina, e fra le 
sue doti peculiari, il Priverno ci dice che fu un « teologo singola- 
re, celebre filosofo, di consiglio raro e molto eccellente per Re- 
ligione » (43). 

Anche il Toppi nella sua « Biblioteca Napoletana » accenna al 
nostro teologo, senza però menzionare alcuna sua opera. Con mol- 
ta probabilità il Toppi aveva consultato il codice di S. Domenico 
Maggiore, però non aveva saputo spiegarsi l’enigma di quel « fr. 
Nicolaus Medensis » (44). 

Gli stessi Quetif-Echard avevano avuto sentore di questo co- 
dice napoletano attraverso il Lusitano, ma neanche essi riusci- 
rono a spiegarsi chi fosse questo frate e credettero che si trattasse 
di un errore di amanuense (45). 

Dopo quanto abbiamo esposto, crediamo d’aver individuato il 
primo nucleo di tomisti dell’Italia Meridionale, i quali nella difesa 
della dottrina del loro grande ed indimenticabile Maestro impe- 
gnarono tutte le loro energie e per conservare e tramandare ai 
posteri un patrimonio dottrinale che sarà di tanta utilità anche 
alla Chiesa. E se il centro dei contrasti dottrinali era Parigi, la 
lontananza non impedì che l’eco giungesse anche in Italia scuo- 
tendo i vecchi amici di fr. Tommaso d’Aquino. 

Nel 1272, come abbiamo potuto dimostrare, il Dottore Ange- 
lico era ritornato a Napoli con un programma ben sabilito e pre- 
ciso: dar vita ad un centro di studi sacri, ove tutti avrebbero po- 
tuto attingere alle vere fonti del sapere. Come tutti i grandi Mae- 
stri, lascerà un’impronta indelebile nell’animo dei suoi scolari, i 
quali nell’ascoltare le sue lezioni erano rimasti sbalorditi non solo 
per la vastità delle cognizioni, ma per la chiarezza dell’esposizio- 
ne. Ed allo stupore si era aggiunto anche l’entusiasmo, quell’entu- 
siasmo che tocca facilmente l’animo dei giovani quando essi ven- 
gono a contatto colla verità. 


(43) VALLE, 0. c., fol. III. 
(44) Cfr. Toppi, « Biblioteca Napoletana ». 
(45) QueriF-EcHarp, « Scriptores », I, p. 588. 
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E quando il Dottore Angelico sarà scomparso, questi discepoli 
ed amici misureranno le proprie responsabilità e con slancio che 
non conosce misura prepareranno la futura gloria al loro indi- 
menticabile Maestro: gli onori dell’Altare e la purezza della sua 
dottrina dalle infiltrazioni malsane. 


IenazIo Narciso O. P. 


Ni Ola 


STUDI SCOTISTI 
DI GNOSEOLOGIA E DI TEODICEA 


Duns Scoto continua ad interessare vivamente gli studiosi. I quali 
accumulano studi e ricerche analitiche su singoli problemi, o tentano sin- 
tesi del complesso suo pensiero. Fra gli scotisti italiani va chiaramente 
affermandosi il giovane studioso P. Efrem Bettoni. Il quale intende « de- 
dicare le forze intellettuali... allo studio dell’autore stesso » (1); ed ha 
cominciato con l’affrontare due problemi fondamentali di Scoto (e di ogni 
filosofo); aggiungendovi un’accurata bibliografia contemporanea di studi 
scotisti. Preludio alla preparazione di « un vero Bollettino bibliografico di 


studi scotisti » (2), che svilupperà una bibliografia completa su Scoto e 
lo scotismo. 


I. - VENT’ANNI DI STUDI SCOTISTI (3). 


Le incertezze attorno a Scoto, vita ed opere, erano, ed in parte ri- 
mangono, gravissime. La critica va faticosamente tentando di eliminarle. 

1. - La vita. — Si incomincia dalla vita, che non si può ricostruire 
che su indizi, per sommi capi e con approssimazioni. « Grazie agli studi 
recenti, è storicamente accertata la sua origine scozzese (4). Il Dottor 
Sottile è nato dalla famiglia Duns a Maxton, nella contea di Roxbourg... 
La data 1265-1266 è accettata da tutti. Dove però l’incertezza e l’oscurità 
è maggiore, è intorno alle notizie riguardanti il luogo dove Scoto compì 
i suoi studi, la loro durata, i suoi maestri » (5). Avrebbe studiato a Parigi, 
negli anni 1293-’96, subendo «la profonda influenza dei bonaventuriani 
della seconda generazione, Matteo d’Aquasparta e altri, che si nota in 
Duns Scoto, l’influenza di Enrico di Gand e di Guglielmo de Ware » (6). 
È incerto se poi abbia insegnato a Cambridge e ad Oxford. « Nell’anno 
scolastico 1302-1303... è a Parigi, e vi commenta il primo e il quarto li- 
bro delle Sentenze. ...si sa di certo che nell’anno 1303-1304 Duns Scoto 
insegnò all’Università di Oxford ». Nel 1304 torna a Parigi, « proposto per 


(1) E. BertonI, Vent'anni, ecc., pag. 1. 

(2) BeTTONI, Vent'anni, ecc., pag. 105. 

(3) Fr. ErREM BeTTONI, Vent'anni di studi scotisti (1920-1940), saggio bibliografico, 
in « Quaderni della Rivista di filosofia neoscolastica », Milano (1943). 

(4) BerToNI, Vent'anni, ecc., pag. 3. 

(5) BerToNI, Vent'anni, cit., pagg. 5, 6, 7. 

(6) Bertoni, Vent'anni, cit., pag. 8. 
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il Licenziato e il Magistero (7)... è certo che nell’anno scolastico 1306- 
1307 era a Parigi dove, commentando il terzo libro delle Sentenze, propose 
la sua celebre dottrina sulla Immacolata Concezione, che diede origine 
alla famosa disputa », sostanzialmente storica (8). Di là sarebbe partito, 
per motivi politici e religiosi (la dottrina dell’Immacolata), nel maggio- 
giugno 1307; recandosi a Colonia, dove morì l’8 novembre 1308 (9). 

Maestro di Scoto è tradizionalmente ritenuto Guglielmo di Ware, per 
la consonanza di metodo e di dottrine. Probabili maestri sono ritenuti Gon- 
calvo di Spagna, Giovanni di Limpenho e Filippo di Bridligton. 

2. - Le opere. — Più complicato e grave è il problema dell’autenticità 
e della redazione testuale delle opere. Studi e ricerche navigano tra gli 
scogli delle più gravi incertezze e debbono, alle volte, limitarsi alla pro- 
babilità (10). 

« La Grammatica Speculativa non è di Scoto, ma di Tommaso di 
Erfurt» (11). Spurio è pure il De rerum principio; sostanzialmente at- 
tribuibile a Vital du Four, maestro e cardinale francescano, morto nel 
1327, ed a Goffredo di Fontaines. 

Le Collationes autentiche sono 45 (o 46). 

Le Quaestiones Miscellaneae de Formalitatibus sono spurie; e vanno 
attribuite: la 23, 33, 43, 6a a Nicola di Lira; la 52 a Giovanni de Monte 
Sancti Eligii. 

« La sicura autenticità delle Questioni Quodlibetali di Scoto, che oc- 
cupano i due volumi XXV e XXVI dell’Ed. Vivès, è stata confermata 
dagli studi recenti» (12). 

Delle Quaestiones subtilissimae super libros Metaphysicorum Aristo- 
telis, solo i primi nove libri sono autentici. 

La Metaphysica textualis sembra possa attribuirsi ad Antonium An- 
dream, scotista aragonese. 

« L'autenticità del De anima in questi ultimi anni venne ammessa 
da tutti. Ancora discordi sono invece i pareri sull’autenticità o meno 
dell’opuscolo De perfectione statuum (13). 

Quanto al De cognitione Dei..., comunemente non se ne ammette 
l'autenticità (14). 

L’opera la cui autenticità, o meno, appassiona di più gli scotisti sono 
certamente i Theoremata » (15). Gli argomenti estrinseci sembra non 
possano dirimere la questione; quelli intrinseci la complicano: per la sin- 
(7) BerTONI, Vent’anni, cit., pagg. 8,9. 

(8) BerToNI, Vent’anni, cit., pag. 11. 
(9) BerToNI, Vent'anni, cit., pag. 6, fa giustizia della leggenda secondo la quale 
Scoto, sorpreso in estasi e creduto morto, sarebbe stato sepolto vivo. 

(10) E’ noto che un’apposita Commissione scotista sta lavorando all’edizione cri- 
tica di Scoto. Si veda: Rivista di filosofia neoscolastica, a. 31 (1939), pag. 420-24. Sono 
editi i tre primi: S. Duns ScorI, Opera omnia, Città del Vaticano, 1950. Dopo di che 
si aprirà il problema della letteratura fiorita attorno al maestro. In che rapporto 
sta con il suo pensiero genuino? Lo ha sviluppato? Lo ha tradito? Ha colto piuttosto 
gli aspetti caduchi, anzichè quelli validi? Che contributo positivo o negativo ha recato 
alla comprensione di Scoto, e che influsso ha esercitato sulla storia del pensiero? 

(11) BerTTONI, Vent'anni, ecc., pag. 15. 

(12) BerToNI, Vent'anni, cit., pag. 17. 

(13) BerToNI, Vent'anni, cit., pag. 18. 


(14) BerTONI, Vent’anni, cit., pag. 19. 
(15) BertoNI, Vent'anni, cit., pag. 19. 
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golarità delle affermazioni, difficilmente conciliabili con il genuino pensiero 
scotista. Ritornerò sotto sul problema, a proposito della teodicea scotista. 

« L'autenticità del preziosissimo opuscolo De Primo Principio non è 
stata mai messa in dubbio da nessuno » (16). 

Delle «opere inedite che qualcuno ha voluto attribuire al Dottor 
Sottile », nessuna è autentica (17). 

« L'autenticità delle due opere maggiori di Scoto non è stata mai 
messa in dubbio. Gli studi attorno all’ Opus Oxoniense e ai Reportata 
Parisiensia si sono proposti invece questo problema: i due grandi com- 
menti di Scoto così come si trovano nella grande edizione di Waddingo 
fino a che punto ci danno l’autentico insegnamento di Scoto? Da questo 
problema principale scaturiscono poi molti altri problemi particolari e 
secondari. Ne ricordo qualcuno. È primo in ordine di tempo l’Opus Oxo- 
niense o i Reportata Parisiensia? E in ordine di importanza quale dei 
due è preferibile? Scoto ha davvero commentato solo due volte le Sen- 
tenze? Qual'è la natura letteraria di queste due opere? Perchè la seconda 
si chiama Reportata? È necessaria una nuova edizione, o è soltanto utile?, 
ecc. (18). Col nome di Reportatio si intende il resoconto fatto dagli sco- 
lari dell’insegnamento del Maestro... Il Pelzer ci descrive cinque varie 
redazioni del primo libro dei Reportata Parisiensia, alcune delle quali 
inedite... Se vogliamo trovare il vero insegnamento parigino di Scoto 
bisogna ricorrere alla Reportatio Magna, opera degli scolari, ma riveduta 
e autenticata da Scoto stesso » (19). Scoto ha commentato i libri delle 
Sentenze ripetutamente: «i primi due libri almeno quattro volte, il terzo 
tre volte, il quarto almeno due volte. Nei manoscritti è conservato il 
frutto di questi molteplici insegnamenti... Oltre a questi resoconti im- 
mediati del suo insegnamento dovuti a Duns Scoto e ai suoi discepoli, il 
Dottor Sottile (forse a Oxford nel 1305) incominciò a ordinare il suo pen- 
siero in un’opera definitiva, la quale doveva rappresentare una sintesi 
sostanziale del suo molteplice insegnamento. Quest'opera rimase incom- 
piuta alla sua morte ed è sul fondamento di essa che i discepoli cerca- 
rono di mettere insieme quella Summa del pensiero scotista che è l’Opus 
Oxoniense della tradizione. L’originale di Scoto si chiamava Ordinatio 
e di esso purtroppo non si è ancora scoperto il manoscritto » (20). Ne- 
cessita un’edizione critica di tutte le opere di Scoto. « I tentativi fatti nel 
passato di presentare le opere del Dottor Sottile in una edizione chiara 
e ordinata sono da considerarsi sbagliati dal punto di vista delle esigenze 
della critica » (21). Al lavoro attende un’apposita Commissione Scotista, 
come ho detto sopra. Solo quando il lavoro sarà compiuto, si potrà tentare 
una sintesi fondata su Duns Scoto, e affrontare il complesso problema dello 
scotismo di Scoto e dello scotismo fiorito rigoglioso attorno al Maestro, 
nei suoi rapporti col Maestro e nei suoi riflessi storici. 

La lettura delle parti terza e quarta del volume in questione è buona 


(16) BerToNI, Vent'anni, cit., pag. 22. 
(17) BerroNI, Vent'anni, cit., pag. 22. 
(18) BertoNI, Vent’anni, cit., pag. 23. 
(19) BertoNI, Vent'anni, cit., pag. 24. 
(20) BerronI, Vent'anni, cit., pag. 25. 
(21) BertoNI, Vent’anni, cit., pag. 27. 
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introduzione a Scoto, segnalando gli studi attuali e facendo il punto sulle 
questioni principali. 

Se è lecito esprimere un’osservazione, pare allo scrivente che molti 
scotisti siano troppo preoccupati di far risaltare la modernità di Scoto(22). 
Il che può fare scapitare la necessaria obbiettività storica, serena, non 
preoccupata da intenti apologetici. Come è imprescindibile fare, per in- 
tendersi serenamente su Scoto (23). 

Sembra, inoltre, che il pensiero filosofico scotista sia troppo venato e 
influenzato da preoccupazioni teologiche (24). Il Bettoni osserva, in altro 
lavoro di cui dirò sotto, che « la dottrina scotista intorno all'oggetto primo 
del nostro intelletto (e credo che l'osservazione possa essere estesa a tutto 
il suo pensiero), pur essendo sorta in un ambiente culturale teologico e 
pur avendo punti d’appiglio e di interferenza con dottrine teologiche con 
le quali è a contatto e si urta, rimane però una tesi sostanzialmente filo- 
sofica, perchè decisa da considerazioni soltanto filosofiche ». Così per la 
dottrina «intorno al concetto di ens, sebbene qua e là influenzata da 
preoccupazioni teologiche, rimane sostanzialmente o costituzionalmente fi- 
losofica » (25). Se il fatto era molto facile e comune nel medioevo, Scoto 
ha ancora oltrepassato gli altri: esagerando una deficenza, non accentuando 
un merito. Poichè possono nascere confusioni, delle quali scapitano filo- 
sofia e teologia (26). 

« La filosofia, secondo Duns Scoto, da sola non sa dimostrare alcune 
verità della teodicea, della psicologia e dell’etica, per quanto siano ne- 
cessarie a una visione completa dell’universo e dell’uomo: la filosofia è 
quindi un appello alla fede... Scoto dunque insegna una filosofia della 
croce, e una teologia della carità » (27). 

« Manca in questi anni un’opera fondamentale sul pensiero teologico 
di Duns Scoto, che possa stare di fronte a quella, ormai vecchia e pro- 
testante, del Seeberg. In cambio son numerosi i saggi sulla teologia sco- 
tista vista nel suo insieme e nelle sue linee essenziali » (28). La carità e 
il primato cristologico sembrano essere l’anima di tutto l’edificio teologico. 
Dal primato di Cristo scaturiscono le tesi particolari: ad es., il motivo 
dell’Incarnazione. Particolarmente singolare e non abbastanza giustificata 
mi pare la teoria scotista dell’atto di fede (29). Si rischia di finire in un 
fideismo illogico, che presterà i fianchi alle critiche razionalistiche. 

Scoto volle tentare una sintesi che fondesse il nuovo aristotelismo nella 


(22) Si veda, ad es., pagg. 50, 51, 62, 63, 72, 75, ecc. Modernità, o attualità, che 
andrebbe poi chiarita. Moderno o attuale, dal punto di vista del valore (che è quello 
che interessa in filosofia) è l’eterno, la verità sempre attuale. 

(23) Obiettività alla quale si attiene il Bettoni, pur nella naturale evidente ade- 
sione allo scotismo; obiettività che ispira queste mie righe. 

(24) Si vedano, come esempio, la distinzione di due metafisiche: una ideale o di 
diritto, sotto l’influsso della Rivelazione; l’altra imperfetta o di fatto, assai sminuita 
nelle sue possibilità (pag. 41); e l’invocazione di motivi teologici, a confermare il 
primato della volontà. 

(25) BertoNI, L’ascesa a Dio in Duns Scoto, pagg. 119, 121 (ne discorrerò sotto). 

(26) Credo ne convenga anche il Bettoni, il quale, a proposito della discussa que- 
stione sulla filosofia cristiana, mi pare si accosti alla posizione del Masnovo; si veda 
L’ascesa a Dio, cit., pag. 113, n. 4. 

(27) BertToNI, Vent'anni, cit., pag. 76. 

(28) BeTTONI, Vent’anni, cit., pag. 76. 

(29) Almeno da come è accennata a pag. 96 di Vent’anni, cit. 
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tradizione platonico-agostiniana. Si potrebbe dire che S. Tommaso, all’op- 
posto, fuse la tradizione platonico-agostiniana nell’aristotelismo. Fin dove 
il tentativo scotista è riuscito? Le risposte non sono concordi; « allo stato 
attuale delle ricerche risposte esaurienti non si possono ancora dare. E 
la ragione è che sotto a questi problemi c’è il problema più vasto sullo 
spirito del mondo occidentale » (30). 


II. - GNOSEOLOGIA SCOTISTA (31). 


«... il problema degli universali ridestò e accentrò su di sè il mag- 
gior sforzo speculativo del pensiero medievale » (32); perchè è il problema 
del valore del pensiero umano. Scoto, sotto «la derivazione avicenniana 
attraverso la elaborazione di Enrico Gand» (33), volle portare il suo 
contributo. 

Nè la soluzione platonica nè quella aristotelica lo soddisfano. All’ari- 
stotelica osserva che non si può sostenere che l’universale sia in re: 
perchè renderebbe impossibile la predicazione; nè che sia fatto dall’in- 
telletto. « L'oggetto precede naturaliter, cioè in ordine di natura, non di 
tempo, l’atto; se l'oggetto come tale e prima dell’intellezione non fosse 
universale, l’atto che lo coglie non potrebbe trattarlo da universale con- 
ferendogli da sè l’universalità. Nel momento in cui l’intelletto si unisce 
al suo oggetto e ne è informato (e proprio qui sta formalmente l’intel- 
lezione) non ha più alcuna iniziativa nei riguardi dell’oggetto; lo riceve 
com’è. Se dunque lo riceve come universale vuol dire che l'oggetto era 
da sè universale (34)... nell’anima c’è subjective et realiter la forma 
intelligibilis che è appunto l’universale prius actu... l’universale deve 
essere în re, almeno in qualche maniera; insieme bisogna riconoscere la 
necessità che l’universale non sia una cosa tra le cose, altrimenti non è 
più possibile la predicabilità che è l’essenza stessa della universalità come 
tale. Dev’essere quindi insieme e realtà e funzionalità dell’intelletto. Dun- 
que sia chi afferma semplicemente l’universale essere în re, sia chi so- 
stiene l’universale essere solo opera dell’intelletto, dà a vedere di avere 
un concetto inesatto dell’universale stesso, dal momento che non soddisfa 
alle esigenze a cui l’universale deve rispondere (35). C'è un universale 
fisico, uno metafisico, uno logico (36). Per capire che cosa si intenda pre- 
cisamente per universale fisico bisogna rifarsi alla dottrina avicenniana 
della essentia absoluta. Avicenna distingue nell’universale due elementi: 
il primo è l’universalità propriamente detta ovvero la capacità di un con- 
cetto ad essere predicato de multis; l’altro è il soggetto o la cosa che ha 
questa capacità: per esempio l’equinità. Sono due elementi distinti su- 
scettibili di due definizioni distinte... l’equinitas in sè è null’altro che 
equinitas... non è nè universale nè singolare: è indifferente a una mo- 


(30) BertToNI, Vent'anni, cit., pag. 74. 
(31) P. ErREM BerTONI, 0, F. M., Dalla dottrina degli universali alla teoria della 
conoscenza in Duns Scoto, estratto da « Studi Francescani », Firenze (1942). 

(32) BerTONI, Dalla dottrina, cit., pag. 4. 

(33) BeTToNI, Dalla dottrina, cit., pag. 4. 

(34) BerToNnI, Dalla dottrina, cit., pag. 11. 

(35) BerToNI, Dalla dottrina, cit., pag. 12. 

(36) BeTTtoNI, Dalla dottrina, cit., pag. 13. 
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dalità come all’altra, come non dice nè potenzialità nè attualità, nè è 
astratta o concreta, una o molteplice... l’essentia o la natura così con- 
cepita (ma è concepibile così? chiedo) gode di una priorità logica sulla 
essenza integrata dalle proprietà dell’universalità e della singolarità a se- 
conda che è nella mente o nelle cose » (37). 

Enrico di Gand svolge tale dottrina. L’essenza assoluta «non è più 
un puro frutto del nostro intelletto considerante; è una vera maniera di 
essere dell’essenza, è un vero stato dell’essenza anteriore all’universalità 
e alla singolarità... Da una priorità logica siamo dunque passati a una 
priorità gnoseologica » (38). 

In Scoto l’essentia absoluta acquista «un significato schiettamente 
metafisico: l’essentia absoluta non è più il frutto di una considerazione 
logica e nemmeno ha solo un valore gnoseologico come in Enrico di Gand, 
ma è scesa nelle cose, ha acquistato un’entità reale: è diventata la natura 
communis di Duns Scoto. La sua priorità nei confronti del singolare e 
dell’universale è una priorità metafisica. Certo anche per il Dottor Sottile 
la natura communis di fatto non esiste mai a sè; nell'ordine ontologico 
esiste sotto la modalità del singolare e nell’ordine intenzionale sotto la 
modalità dell’universale: tuttavia non est de se aliquod istorum sed est 
prius naturaliter omnibus istis » (39). La soluzione tomista, da Scoto non 
ricordata, parla del fondamento in re dell’universale. « Bisogna deter- 
minare che cosa sia di preciso questo fundamentum: ecco la preoccupa- 
zione che sembra guidare il pensiero di Scoto nelle sue meditazioni in- 
torno al problema degli universali... Ebbene: l’essentia absoluta di Avi- 
cenna si presentava precisamente nuda di ogni modalità: equinitas est 
tantum equinitas, nec ex se una, nec plures, nec universalis nec parti- 
cularis; non rimaneva che riconoscerle una entità ontologica per aver 
trovato il fondamento in re dell’universale. La natura communis dunque 
esiste e gode di una priorità metafisica o di natura sulle cose singolari: 
esiste però senza per questo essere de se haec » (40). A conciliare tale 
posizione con l’accettato caposaldo aristotelico che esiste solo l'individuo, 
mira «l’argomentazione tutta nuova del Dottor Sottile per provare che 
bisogna ammettere nelle cose una unità reale, non solo logica, minor 
unitate numerali ». 

Si conclude: «o negare ogni oggettività al genere e alla specie, e 
fare così dell’universale una pura finzione, o ammettere nelle cose una 
unità generica e specifica che non può essere perciò l’unica propria del- 
l'individuo ». Esistono solo gli individui; « noi distinguiamo però in essi 
un'entità anteriore alla singolarità e dotata di una sua unità adeguata: 
minor unitate numerali. Questa entità è appunto la natura communis ‘a 


(37) BertonI, Dalla dottrina, cit., pagg. 14, 15. 

(38) Berroni, Dalla dottrina, cit., pagg. 15, 16, 17. Mi pare che la necessità di 
intendere e pensare in qualche modo la genericità delle affermazioni avicenniane ab- 
biano spinto Enrico in quella direzione, come una delle possibili interpretazioni e 
necessarie precisazioni. L’altro tentativo sarà quello di Scoto stesso, critico di Enrico 
su questo punto. I 

(39) Bertoni, Dalla dottrina, ecc., pag. 20. Cosa è mai questa natura communis? 
Come concepirla? Si progredisce effettivamente o si mettono semplicemente in luce le 
gravissime difficoltà del problema degli universali e della conoscenza? 

(40) BertoNI, Dalla dottrina, cit., pag. 21. 
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cui bisogna riconoscere una vera realtà, per quanto attenuata e 
imperfetta, con una sua propria unità, che chiameremo unitas na- 
turae » (41). 

L’universale fisico è «la natura communis fondamento remoto della 
universalità, in quanto è indifferente alla singolarità e non le ripugna 
perciò trovarsi in molteplici individui... la natura communis è in per- 
fetto equilibrio fra singolarità e universalità, perchè indifferente all'una 
e all’altra; il concetto invece è già entrato nel campo dell’universalità ... 
La natura communis... ha un’unità che non è numerica (e come è? 
chiedo): perciò non è predicabile in se stessa. E° l’intelletto che le con- 
ferisce questa unità nell'ordine intelligibile, unità che la rende atta a 
essere dicibile de omni supposito. La natura communis in quanto appresa 
dall’intelletto e dotata di questa unità di ordine intenzionale, che la rende 
atta alla predicabilità e la mette nell’impossibilità di essere contratta a 
determinato individuo, forma l’universale metafisico ... L’universale me- 
tafisico Duns Scoto lo chiama universale completum o universale în actu; 
nello stesso tempo però afferma che è in potentia proxima ut dicatur de 
quolibet supposito ... Due qualità deve avere il vero universale: essere în 
multis et dici de multis: tutte le difficoltà del problema stanno appunto 
qui, nel conciliare questi due contrasti ». Scoto tenta una soluzione « di- 
stinguendo e specificando tre diversi significati del termine universale: 
l’universale in quanto unum in multis è la natura communis che da sè 
non è atta a dicì de multis; questa attitudine gli è conferita dall’intelletto 
che in collaborazione con la natura communis costituisce l’universale me- 
tafisico; quando questa attitudine che mette l’universale in potentia pro- 
xima a esser predicato de multis è esercitata di fatto e passa in actu 
secundo, cioè quando l’intelletto riflette sull’universale metafisico e lo 
considera secondo le sue parti costitutive e lo confronta con i soggetti 
individuali e vede che si può predicare e lo predica di essi, allora rag- 
giungiamo il terzo grado dell’universalità e abbiamo l’universale logico. 
L’universale logico è una relatio rationis praedicabilis; habitudo de multis, 
frutto dell'intelletto considerante e perciò intentio secunda » (42). L’uni- 
versale metafisico anima e caratterizza la soluzione scotista. « È come 
anello di congiunzione e il punto di equilibrio fra le due esigenze opposte: 
come întentio prima è per così dire alimentato dalla realtà con la quale 
è in rapporto diretto; mentre per un altro lato, come fondamento pros- 
simo della intentio secunda che è l’universale logico, a sua volta alimenta 
le iniziative dell’intelletto nella perenne impresa di unificare la realtà... 
Il realismo moderato tomista si distacca dalla soluzione scotista per una 
diversa concezione dell’universale fisico. Universale physicum est natura 
realis în singularibus existens; ut natura Petri. E la definizione che si 
legge nel Lexicon Scholasticorum verborum, aggiunto alla Summa Theo- 
logica; per Duns Scoto è la natura in sè o la natura communis che pur 


(41) BerToNI, Dalla dottrina, cit., pagg. 22, 24. La distinzione su cosa si fonda, 
se esistono solo gli individui? Com'è una realtà attenuata e imperfetta? Un modo di 
essere? Allora è una realtà autentica, a se stante. Ma tale non vuol essere la natura 
communis. E allora come concepirla? 

(42) BerToNI, Dalla dottrina, cit., pagg. 25, 26, 27. 
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esistendo nell’individuo est prior naturaliter illa ratione contrahente ipsam 
ad singularitatem illam » (43). 

Pare allo scrivente che la soluzione tradizionale sia ancora generica: 
bisogna pure tentare di chiarire e precisare quel fundamentum in re. 
Neppure la soluzione scotista mi soddisfa. La difficoltà si sposta nel conce- 
pire l’universale metafisico, o natura communis. Come intenderla? Cos'è, 
in sostanza, in se stessa la natura communis? Se si tenta chiarirla, essa 
sì vanifica: o sfugge nell’universale puramente logico; o si concreta nel- 
l'individuo, perdendo la sua universalità: cioè la sua essenza costitutiva. 
Nell’impossibile aspirazione a far da ponte tra due esigenze antitetiche, 
la natura communis si autoelimina. L’ardito tentativo scotista ha affron- 
tato un problema autentico, difficilissimo; ma, a mio sommesso parere, 
non lo ha sciolto. Il Bettoni ha il merito di avere chiaramente esposto 
tale interessante tentativo, enucleando dagli intricati testi di Scoto la 
dottrina relativa, e ambientandola ampiamente nel clima storico nel quale 
è fiorita. Il problema, dal punto di vista teoretico, attende ancora una 
soluzione soddisfacente. 


1. - Il processo astrattivo — E’ «il processo intellettivo attraverso il 
quale si passa dall’universale fisico all’universale metafisico e a quello lo- 
gico » (44). Punto di partenza rimane per tutti il questo concreto. « Per 
la scuola tomista... il singolo è tutto e solo singolarità: per la scuola 
scotista invece l’individuo è sintesi di due unità e di due entità: natura 
communis e haecceitas, delle quali la seconda, come più perfetta, porta 
a compimento l’imperfetta attualità della prima che da sola non esiste 
mai » (45). La chiave di volta dello scotismo gnoseologico rimane la na- 


tura communis... « l’astrazione per S. Tommaso è un passaggio dall’in- 
dividuale all’universale per la mediazione dell’intelletto agente. Per Duns 
Scoto invece... non è passaggio dall’individuale all’universale, ma dal- 


l’universale fisico o natura communis all’universale metafisico, prima, lo- 
gico, poi» (46). Scoto obbietta a tutti coloro che non ammettono la na- 
tura communis: «se nella realtà esiste solo l’individuo e nient'altro che 
il singolare, nessun lumen potrà mettere in rilievo nelle cose quello che 
non c’è e la responsabilità quindi dell’universale come per i nominalisti, 
ricadrà tutta sull’intelletto »; con l’identico pericolo di finire nello scet- 
ticismo (47). 

In Scoto all’intelletto agente resta il compito «di trasformare l’uni- 
versale fisico in universale metafisico e poi in universale logico » (48). La 
natura communis non sopprime l’elaborazione della specie intelligibile. 


(43) BerToNI, Dalla dottrina, cit., pagg. 27, 28, 29. 

(44) BerToNI, Dalla dottrina, cit., pag. 31. 

(45) BertoNI, Dalla dottrina, cit., pag. 31. 

(46) BerronI, Dalla dottrina, cit., pag. 32, nota. 

(47) BertoNnI, Dalla dottrina, cit., pag. 35. Non vedo il pericolo di scetticismo, 
quando si sappia, come si sa, che è l’intelletto a formare l’universalità; e che il sin- 
golare ha una natura la quale, pur essendo concretamente singolare, è però universa- 
lizzabile. La difficoltà rimane anche per lo scotismo: come fa l’intelletto a trasformare 
ciò che non c’è affatto in se stesso, la natura communis, che non c’è affatto in se 
stessa, non ha alcuna consistenza a se stante? 

(48) BertoNI, Dalla dottrina, cit., pag. 34. 
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« Intelletto agente e fantasma in concorso producono nell’intelletto possi- 
bile, che fa da causa materiale, una speciale entità, che è una similitudo, 
il corrispondente intenzionale o in esse intelligibili, în esse objectivo del- 
l'oggetto reale; a questa produzione segue, sempre in ordine di natura e 
non di tempo, il vero e proprio atto intellettivo » (49). Sotto l'apparenza 
di un medesimo processo S. Tommaso e Scoto si differenziano. « Per San 
Tommaso l’intelletto agente produce la species intelligibilis con un’azione 
sul fantasma, azione che è qualificata come illuminazione, e in questo 
senso il fantasma è materia causae; per Duns Scoto invece l’intelletto 
agente non agisce sul fantasma... agisce invece sull’intelletto possibile, 
non da solo però, ma in collaborazione col fantasma » (50). A parere del 
Bettoni, l'intelletto agente ha perfino un compito maggiore in Scoto che 
in S. Tommaso: in quanto « est... natura in potentia remota ad deter- 
minationem singularitatis, et ad interminationem universalis, et sicut a 
producente coniungitur singularitati, ita a re agente, et simul ab intellectu 


agente coniungitur universalitati. ...è per una iniziativa, propria alla 
sua natura, che aggiunge all’oggetto una maggiore indeterminazione e lo 
rende perciò universale in atto. ...il processo astrattivo... va dall’uni- 


versale fisico a quello metafisico e... tutta la responsabilità di questo pas- 
saggio spetta all’intelletto agente per quanto non senza una certa colla- 
borazione della natura communis presente nel fantasma ». Il passaggio 
avviene con la produzione della species intelligibilis, nella quale la natura 
communis diventa universale in atto (51). « Come si vede è sempre la 
dottrina della natura communis che divide Duns Scoto da S. Tommaso. 
...Da ciò appare chiaro che l’astrazione di Duns Scoto sta in mezzo fra 
quella di S. Tommaso e di Enrico di Gand: a differenza di S. Tommaso 
nell’astrazione riconosce una maggiore iniziativa all’intelletto e diminuisce 
quindi la forza determinante dell’oggetto; d’altro lato però non si acco- 
moda neppure all’opinione di Enrico di Gand e riconosce al fantasma non 
solo una causalità occasionale, ma una vera causalità efficiente, sebbene 
minore di quella dell’intelletto agente (52). ...l’universale logico è una 
intentio secunda e perciò è frutto esclusivo dell’operazione del nostro 
intelletto. ...L’universale logico non è che l’applicazione attuale o con- 
statazione dell’universalità del nostro concetto: nell’atto stesso di inten- 
derlo il concetto, vediamo che è predicabile, cioè applicabile a più indi- 
vidui. Non aggiunge quindi nulla di nuovo al concetto: non si fa infatti 
che subire la modalità già acquistata del concetto stesso. ...il primo co- 
nosciuto perciò, da un punto di vista psicologico, è l’universale logico. 
... Concludendo possiamo dire che l’universale fisico è nelle cose, l’uni- 
versale metafisico, spectes intelligibilis, è prodotto dall’intelletto agente; 
l'intelletto possibile a sua volta, in quanto soggetto formale dell’actus 
intelligendi, in quanto raccoglie e gode i frutti dell’attività dell’intelletto 


(49) BerToNI, Dalla dottrina, cit., pag. 41. 

(50) BertoNI, Dalla dottrina, cit., pag. 42. 

(51) BerToNI, Dalla dottrina, cit., pagg. 44, 46. Non condivido l’apprezzamento 
del Bettoni. Anche in S. Tommaso l’intelletto fa l’universale. Anzi: vedrei minore 
attività intellettiva nel processo scotista, in quanto la natura communis è più vicina 
all’universale che non il singolo individuale tomista. 

(52) BerToNI, Dalla dottrina, cit., pag. 45. 
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agente, è principio dell’universale logico, che corrisponde perfettamente 
all’universale riflesso di S. Tommaso » (53). 

2. - Oggetto e soggetto nell’atto intellettivo. — Qual'è la parte del- 
l'oggetto e del soggetto nell’atto intellettivo? « Per Duns Scoto l’intelle- 
zione completa si svolge in due momenti principali, dei quali il primo è 
la produzione della species, il secondo è l’atto di intellezione vero e pro- 
prio, cioè unione della species con la nostra facoltà. Nel primo momento 
l'oggetto collabora in quanto fantasma, nel secondo in quanto species in- 
telligibilis » (54). Sei diverse soluzioni, in proposito, fervevano attorno al 
Maestro. Enrico di Gand, appellandosi ad Agostino, accentuava a tal punto 
l'apporto dell’intelletto da privare l'oggetto di ogni attivo contributo. Di 
contro stanno le soluzioni di spirito aristotelico. « Quella assegnava tutta 
la causalità all'anima, queste l’assegnano invece tutta all’oggetto: o al- 
l'oggetto in quanto presente nel fantasma (Goffredo di Fontaines), o in 
quanto presente nella species intelligibilis (S. Tommaso), o all’oggetto 
presente in sè o nella memoria (Egidio) (55). Le difficoltà che solleva 
Duns Scoto contro questa spiegazione dell’atto intellettivo sono numerose: 
Similiter quomodo fieret discursus? Similiter quomodo reflexio? Quomodo 
causarentur relationes rationis sive intentiones rationis siìve intentiones 
logicae? Quomodo complexio falsa cui assentiretur tamquam wverae? .... 
Gli autori suddetti insegnano che la causalità effettiva dell’intellezione 
appartiene all’oggetto: l'intelletto non fa nient’altro che ricevere in sè i 
risultati di questa azione dell’oggetto. ...Scoto vuol dire che i suoi av- 
versari sono costretti, se vogliono essere coerenti con la loro teoria intorno 
alla passività dell’intelletto, a trarre conclusioni analoghe a quelle di 
Hume » (56). Scoto muove certo serie difficoltà: specie per le intenzioni 
logiche; il problema dell’errore; ecc.; e fa acute osservazioni su gravi 
questioni teoretiche, sempre attuali e difficili. Vide, dunque, le difficoltà 
e tentò audacemente nuove vie. È un suo merito: chè è sempre un merito 
tentare di superare una difficoltà, anzichè accontentarsi superficialmente 
della comune genericità che sorvola i problemi fondamentali più difficili. 
Ma vide sempre esattamente, storicamente, la posizione delle altre dot- 
trine? Per quanto riguarda S. Tommaso, su questo punto, non mi pare. 
Soprattutto, sciolse bene le difficoltà? È definitiva ed esauriente la sua 
soluzione? Qualcosa ho già detto; qualche altra osservazione farò anco- 


(53) BerronI, Dalla dottrina, cit., pagg. 46, 47. 

(54) BerToNI, Dalla dottrina, cit., pag. 50. 

(55) BerronI, Dalla dottrina, cit., pag. 57. Attribuire tutta la causalita all’oggetto, 
mi pare inesatto per S. Tommaso. Il Bettoni scrive: « per S. Tommaso... la species 
deriva solo dall’oggetto (per quanto mediante l’azione deil’intelletto agente) (pag. 59, 
nota) ». La species in quanto tale, è frutto dell’intelletto, costruzione dell’intelletto mo- 
dellata sull’oggetto; intelletto che è, dunque, ben presente ed attivo. Che il problema 
non sia semplice, d’accordo. Ma, a mio parere, non è esattamente esposto il pensiero 
di S. Tommaso. , 7 : A 

(56) BerTonI, Dalla dottrina, cit., pagg. 59, 60. Non mi caccio nel ginepraio teo- 
retico; resto su piano storico, sul quale vuol restare anche il B. Debbo rilevare. che 
è inesatto quel tutto attribuito all’oggetio. Nel tomismo la logica con la sua univer- 
salità è, invece, tutta del soggetto conoscente, nell’oggetto non essendovi realmente che 
l'individuo (con la natura universalizzabile). Che Scoto abbia inteso come espone il 
B., mi rimetto alla indubbia competenza dello storico; che il tomismo sia come 
espone il B., non ritengo. 
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ra (57). La produzione della species intelligibilis è dovuto alla collabora- 
zione tra natura communis, presente nel fantasma, e intelletto agente; 
l’intellezione è frutto della collaborazione fra intelletto e oggetto, pre- 
sente nella species intelligibilis: « ista duo sunt una causa integra respectu 
notitiae genitae ». Bisogna salvare due fatti: « che il nostro intendere è 
passaggio da potenza ad atto »; dipende quindi da una causa attiva (quid- 
quid movetur, ecc.); inoltre « noi intendiamo quando vogliamo, cioè nel- 
l’atto intellettivo entra una nostra iniziativa» (58). L’esame dell’espe- 
rienza, ritiene il Bettoni, (e la preoccupazione di svolgere soluzioni ancora 
generiche, vorrei aggiungere), spinge Scoto alla sua soluzione; che rimane, 
anche per chi ritiene di non poterla condividere, un ardito e geniale ten- 
tativo di fronte ad un autentico, insoluto, complesso problema. « Intelletto 
e oggetto concorrono alla produzione dell’atto intellettivo come due cause 
essenzialmente subordinate fra loro, in maniera però che nè l’intelletto 
riceve la sua causalità dall'oggetto, nè questo da quello. L’uno e l’altro 
causano l’intellezione di loro natura e per virtù propria. ...è una cosa 
affatto accidentale che l’oggetto concorra all’intellezione come forma della 
nostra facoltà; potrebbe infatti anche concorrere senza essere forma del- 
l’intelletto » (59). Se ne conclude « che l’oggetto concorre a produrre l’in- 
tellezione solo in quanto è per sua natura ordinato all’intellezione pre- 
scindendo dalle circostanze e modalità sotto le quali presta la sua colla- 
borazione, e che le due cause parziali, intelletto e oggetto, formano fra loro 
una unità in ordine agendo » (60). Siamo alquanto nel vago e nel gene- 
rico. Qual’è, in sostanza, l’effettivo contributo dell’uno e dell’altro? Non 
è detto; e il problema, chiaramente proposto, non mi pare sciolto dalle 
pagine del B. « Il completo processo intimo della conoscenza umana astrat- 
tiva risulta descritto così: Primo momento: intelletto agente e oggetto 
presente nel fantasma producono nel modo che si è detto la species in- 
telligibilis nell’intelletto possibile che la riceve e ne è, per così dire, la 
causa materiale; Secondo momento: intelletto agente e oggetto, presente 
in se stesso o nella species iîintelligibilis, un’altra volta concorrono, come 
cause parziali che si integrano, ella produzione dell’atto intellettivo nel- 
l'intelletto possibile che lo riceve. ...Trattandosi di una discussione di 
importanza secondaria » (61), il B. non insiste oltre; « nemmeno Duns 
Scoto vi si impegna a fondo. ...L’intelligere appunto perchè atto vitale è 
innanzi tutto atto dell'anima nostra. ...Soprattutto è prezioso l’attributo 
che specifica la virtus attiva dell’intelletto: quasi illimitata e indetermi- 
nata » (62). Scoto ritiene che Aristotele abbia rilevato, del processo in- 
tellettivo, piuttosto gli aspetti passivi: onde il suo intelligere est pati. 


(57) Siamo tutti a questo punto: in grado di sollevare serie difficoltà alla solu- 
zione altrui, senza soddisfare con la soluzione propria. Si tratta di un grave problema, 
ancora bisognoso di serie meditazioni teoretiche. 

(58) BeTTONI, Dalla dottrina, cit., pagg. 64 nota, 65. 

(59) Non vedo come sarebbe possibile, umanamente, una conoscenza senza che 
la specie informasse l’intelletto. La teoria aristotelica dell’informazione dell’intelletto 
da parte della specie non manca di difficoltà; ma non saprei come meglio sostituirla. 
Se la si nega, qualcosa bisogna pure surrogarvi. 

(60) BerronI, Dalla dottrina, cit., pagg. 68, 69. 

(61) BerToNI, Dalla dottrina, cit., pagg. 70, 71. Proprio secondaria? Forse no. 
Avendola impostata, era forse bene precisarla alquanto. 

(62) BerToNI, Dalla dottrina, cit., pagg. 71, 72. 
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« Se noi cerchiamo ora di cogliere la differenza fondamentale della inter- 
pretazioné scotista dalla interpretazione corrente, dobbiamo convenire che 
S. Tommaso dà alla espressione di Aristotele un senso metafisico, cioè 
intende quel pati come una qualificazione essenziale della nostra facoltà 
conoscitiva; Duns Scoto invece la riduce a una significazione puramente 
psicologica, nel senso che per lui quel pati non qualifica la potenza in se 
stessa, ma un momento psicologico in cui viene a trovarsi il nostro in- 
telletto » (63). 

L’intelletto possibile, S. Tommaso lo ritiene «una pura potenza in 
genere intelligibilium come la materia in genere corporalium ». Scoto, 
invece, ritiene che « l'intelletto possibile in sè è già in atto primo in quanto 
fondamento reale delle relazioni di intelligibilità che esistono fra intelletto 
e oggetto, e come tale intelligibile da sè ». L’indeterminazione della ma- 
teria « è indeterminazione per assenza di ogni atto ». Invece « l’intelletto 
è indeterminato non perchè è pura passività, ma perchè è un’attività illi- 
mitata. ...L’oggetto insomma perfeziona la nostra facoltà non perchè la 
rende attiva o più attiva, ma perchè l’aiuta a essere attiva determinata- 
mente a quel dato oggetto ». La collaborazione dell’oggetto « consiste es- 
senzialmente nella debita presenza degli oggetti stessi. In quanto dunque 
il nostro intelletto ha come suo oggetto l’ens în quantum ens possiede 
una virtù quasi illimitata; in quanto invece non ha in sè tutto l’essere, 
ma deve cercarlo e scoprirlo negli oggetti extra animam non è una virtus 
active illimitata che equivarrebbe a una virtù infinita ». È illimitato nel- 
l'estensione, non nell’intensità. « Evidentemente una migliore specifica- 
zione della causalità che ha l’oggetto nell’atto intellettivo è necessaria » (64). 

3. - Posizione storica della gnoseologia scotista. — La dottrina scotista 
è di tendenza platonica o aristotelica? « Scoto oltre a esporre la sua opi- 
nione personale ci ha tenuto a dimostrare che la soluzione che egli pro- 
poneva era uguale a quella proposta da S. Agostino, e, per un altro lato, 
nient’affatto contraria al pensiero di Aristotele; ... evidentemente il Dot- 
tor Sottile ha inteso di dare una soluzione media, nè completamente ari- 
stotelica, nè completamente platonica » (65). È noto che in psicologia « il 
punto nel quale platonismo e aristotelismo si discriminano sta nel deter- 
minare la causalità che ha il dato sensibile nella formazione dei nostri 
concetti ». Scoto riconosce, più dei platonici, che l’intelletto, universaliz- 
zandolo, in certo senso si crea il proprio oggetto; con gli aristotelici as- 
segna una vera causalità all’oggetto. Intelletto ed oggetto sono dunque 
entrambi coessenziali. Rimane da vedere «in che cosa consista precisa- 
mente la causalità dell’oggetto »; e « se si deve parlare di vera e propria 


(63) BerToNI, Dalla dottrina, cit., pag. 74. MUSE 

(64) BertonI, Dalla dottrina, cit., pagg. 74, 75, 76, 77. Mi pare che i concetti di 
atto e potenza oscillino alquanto. Si può dire potenza attiva? Se l’oggetto attua l’intel- 
letto possibile, esso è passivo (per definizione). Salvo precisare un nuovo particolare 
significato ai concetti. : ; 

(65) BertoNnI, Dalla dottrina, cit., pagg. 81, 82, 83. Rimane aperto il problema: 
come la presenza è assimilata? Come è nell’intelletto l’oggetto? Come vi passa e vi 
rimane? Succede questo fatto curioso: pur volendo meglio precisare, siamo finiti nel 
generico (pur con utili osservazioni). Rimane necessaria un’ulteriore indagine storica 
(la competenza del B. è indicata a tentarla); e un approfondimento teoretico (com- 
pito di tutti). 
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causalità ». La nostra facoltà intellettiva è un’attività « illimitata in quanto 
può conoscere tutto l’essere, ma insieme anche limitata in quanto ha bi- 
sogno di qualche cosa altro di sè per realizzare in atti completi la sua 
potenzialità (attiva). L'oggetto dunque è concausa dell’ intellezione in 
quanto presenta all’intelletto l’essere che questo non trova presso di sè ». 
Scoto non precisa ulteriormente, limitandosi a battere sulla presenzialità 
dell’oggetto. « Intellectus... non determinatur per formam,... sed tantum 
modo per praesentiam objecti». Si equivalgono, sotto quest’aspetto, la 
presenza fisica, quella del fantasma, o della specie intelligibile. Un legame 
di reciprocità vincola essere e pensiero. « L'oggetto ha, nell’intellezione, 
l’importanza di una vera causa, in quanto dà il contenuto ai nostri atti 
intellettivi, i quali appunto non possono essere senza contenuto » (66). 
La specie deve mediare soggetto ed oggetto; essa «non è che il mezzo 
attraverso il quale la realtà è presente al nostro spirito. La specìies non 
è pura presenza, ma presenza di qualche cosa ». Dottrina comune alla 
Scolastica e fonte di tanti equivoci nei secoli posteriori. Il fantasma de- 
termina l'intelletto « materialiter et exemplariter », senza agirvi, perchè 
l'intelletto è immateriale. « Nè fantasma e intelletto agente nella pro- 
duzione della species, nè species e intelletto nella produzione dell’atto 
intellettivo vero e proprio, agiscono l’uno sull’altro, ma semplicemente 
collaborano fra loro. ... per Duns Scoto la causa efficiente dell’intellezione 
umana è data dall’unione della duplice attività dell’intelletto e dell’og- 
getto, unione essenziale e quindi necessaria » (67). Con ciò Scoto rimane 
nello spirito della metafisica classica, distinguendosi dall’aristotelismo: 
« mentre l’aristotelismo risolve la finalità fra essere e pensiero in un rap- 
porto di atto e di potenza, che dà origine ad una unità in ordine essendi 
non materiale, ma intelligibile, Duns Scoto invece lo risolve in un rap- 
porto che dà origine ad una unità solo in agendo » (lasciando aperto, a 
. mio parere, il problema dell’unità, di cui dico in nota). Si distingue ancora 
dal platonismo: « mentre per il platonismo soggetto ed oggetto (nella co- 
noscenza astrattiva) formano una unità in agendo solo accidentale, per 
Duns Scoto invece si tratta di una unità di ordine essenziale e necessario ». 
Differisce ancora da S. Agostino: « per il Vescovo d’Ippona l’intellezione 
umana è frutto di una collaborazione attuale fra Dio e la nostra facoltà, 
mentre per Duns Scoto è solo frutto di una collaborazione fra Vanima e 
le cose. ...è un notevole tentativo di conciliazione delle opposte esigenze 
dell’empirismo e del razionalismo » (68): degno del più attento rispetto 
e della più serena considerazione, per aver affrontato problemi fonda- 
mentali, nei punti più delicati, sempre aperti e integrabili. Comunque poi 
si debba giudicare dei risultati, merita il più alto rispetto chi non si li- 
mita ai punti raggiunti, da tutti facilmente ripetuti, ma tenta ulteriori 


(66) BerroNnI, Dalla dottrina, cit., pag. 83. Ho già rilevato la necessità di un ap- 
profondimento sul come avviene effettivamente l’assimilazione intellettiva. Mi pase che 
il ricorso alla specie informante l’intelletto, pur con tutte le difficoltà da Scoto stesso 
sollevate, rimanga ancora la soluzione più completa e meno irta di aporie. 

(67) Berroni, Dalla dottrina, cit., pag. 90. Ancora necessario precisare questa 
collaborazione, cercando cogliere il modo con cui la dualità degli elementi si fonda 
nell’unità dell’atto intellettivo e del concetto uno che ne risulta. 

(68) Berroni, Dalla dottrina, cit., pagg. 90, 91. 
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integrazioni e avanzamenti del sapere. « La critica di Duns Scoto non si 
è mai rivelata sterile, prestigiosa, accademica ma preoccupata di precisare, 
allo scopo di risolverle, reali difficoltà inerenti ai problemi; ... Sempre 
guidata dal desiderio di trovare una soluzione più soddisfacente dei pro- 
blemi stessi, che tenga conto delle opposte esigenze. ...Scoto vuol rinsan- 
guare la tradizione filosofica del suo Ordine immettendovi quanto di buono 
trova nell’Aristotelismo. ...si deve riconoscere la grandezza e l’interesse 
storico del suo sforzo » (69). Alle quali conclusioni mi pare che chiunque 
debba sottoscrivere; qualunque giudizio personale si ritenga poi doveroso 
formulare sull’effettivo valore teoretico della soluzione prospettata, e sulle 
sue ripercussioni storiche. Il dubbio più forte cade, per lo scrivente, sulla 
possibilità del tentativo. È possibile inserire Aristotele nella tradizione 
platonico-agostiniana? O non piuttosto si deve inserire quest’ultima sulla 
metafisica dell’essere aristotelico? Forse il concetto di ente, pur così netto 
in Scoto, non è stato abbastanza vivo ed operante nella costruzione siste- 
matica. Sono ipotesi che la competenza degli scotisti potrà risolvere in un 
senso o nell’altro, con nuove ricerche storiche e ulteriori meditazioni teo- 
retiche. 
(Continua). 
GIACOMO SOLERI 


IL MOVIMENTO DI GALLARATE 
(I dieci Convegni: dal 1945 al 1954) 


Si era nell’agosto del 1945. Il Prof. Padovani, a Gallarate, dove si tro- 
vava sfollato da Milano, in un amichevole colloquio col P. Giacon, auspicò 
una sollecita riunione di professori universitari di materie filosofiche, ade- 
renti ad una concezione cristiana della vita, per favorire un indirizzo al- 
meno non anticristiano all’immancabile rinascita degli studi filosofici del 
dopoguerra. Dopo una quindicina di giorni, a Padova, il Prof. Stefanini, 
senza conoscere affatto la proposta del Prof. Padovani, con parole del tutto 
simili, faceva al P. Giacon la stessa proposta. Il felice incontro delle idee 
obbligò a pensare a una qualche concreta realizzazione. In un incontro 
a Pavia, il P. Giacon raccolse dal Prof. Sciacca non solo piena adesione, 
ma fervore di propositi e conoscenza di iniziative già in atto. Un altro 
incontro ebbe luogo a Vallo, vicino a Torino, dove si trovava il Prof. Guzzo. 
Il P. Giacon trovò la più viva adesione, i più fervidi incoraggiamenti, i 
suggerimenti più utili e opportuni. Altrettanto ebbe a Bologna dal Prof. 
Battaglia. Tutti si era ben consapevoli che, nella crisi e nel crollo conse- 
guiti alle due guerre mondiali, anche per la filosofia sì manifestava, come 
unico terreno saldo, di fronte a tante rovine materiali e spirituali, il Cri- 
stianesimo, 

È questa la genesi storica, com’è descritta nell’Avvertenza al volume 
Il primo Convegno (Edit. Liviana, Padova) del Movimento di studi Filo- 
sofici Cristiani di Gallarate. 


(69) BerTonI, Dalla dottrina, cit., pag. 93. 
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Un'idea che esprimeva una necessità viva del tempo raccolta (o lan- 
ciata) da P. Carlo Giacon S. J., un primo gruppetto di filosofi, non an- 
corati ad un sistema ma sinceramente aperti ad ogni possibile valida so- 
luzione della crisi fattasi, con la caduta ufficiale dell’idealismo, gigante 
nel campo del pensiero filosofico, furono sufficienti a promuovere l’ini- 
ziativa. Il resto venne con l’aiuto di Dio e la buona volontà degli uomini; 
ia Pontificia Facoltà di Filosofia dell'Istituto « Aloisianum » di Gallarate 
mise a disposizione i suoi nuovi e signorili locali. un Comitato d’onore 
composto di nobili e generosi Signori e Signore di Gallarate pensò alle 
spese di vettovagliamento per gli annuali Convegni e di pubblicazione 
degli Atti e di altre opere annesse. A filosofare ci pensarono, è ovvio, i 
filosofi Da una accolta di 14 Professori universitari di Filosofia d’Alta 
Italia che potettero ritrovarsi a Gallarate nella prima riunione del 22-24 
ottobre 1945 e da un tema molto generico per poter accogliere, come si 
è detto, filosofi anche se di diversa tendenza dottrinale, « aderenti però 
ad una concezione cristiana della vita, per favorire un indirizzo almeno 
non anticristiano », il movimento si estese ai Professori universitari di Fi- 
losofia, dalla stessa condizione d’adesione, di tutta Italia, e poi ad alcuni 
filosofi « osservatori » di altri indirizzi filosofici, a rappresentanti del pen- 
siero d’altri Paesi, a specializzati in un determinato tema; e uno per volta 
vennero presi di mira i fondamenti dei principali problemi dell’umano 
pensare e agire. 

Per cui un centinaio di uomini di pensiero, alcuni con maggiore as- 
siduità altri con minore, si diedero annualmente Convegno a Gallarate. 
Essi in ordine alfabetico sono: Agazzi, Antonelli, Balthasar, Bariè, Ba- 
rone, Batiaglia, Bettoni, Bianchi, Bochenski, Bonafede, Bongioanni, Bon- 
tadini, Bortolaso, Bozzetti, Branca, Brunello, Buyse, Calò, Campo, Capone 
Braga, Caracciolo, Caramella, Carbonara, Carlini, Castelli, Catalfamo, Ce- 
nal, Ceriani, Chaix-Ruy, Chiavacci, Cicinato, Ciribini-Spruzzola, Corallo, 
Crippa, Delle Nogare, D'Amore, Danusso, D’Arcais, De Finance, Dell’A- 
more, Del Noce, De Raeymaeker, Dezza, Di Napoli, Di Rovasenda, Fabro, 
Faggin, Fantappiè, Fleys, Filiasi Carcano, Finzi, Forest, Gemellaro, Gen- 
tile, Giacon, Giuliano B., Giusso, Gonella, Gradi, Gui, Guidotti, Guzzo, Hil- 
ckman, Jolivet, Kriekemans, La Via, Lazzarini, Le Senne, Levi, Magnino, 
Mansion, Martinez, Maittai, Mazzantini, Mirabent, Morandini, Morando, Mo- 
reau, Moschetti, Mullà, Mufioz, Nedoncelle, Nosengo, Opocher, Ottaviani, 
Padovani, Pareyson, Paris, Pelloux, Petruzzellis, Planchard, Prini, Reda- 
nò, Resta, Rigobello, Riondato, Rossi, Rotta, Sancipriano, Savioz, Sciacca 
G., Sciacca M. F., Scimè, Selvaggi, Soccorsi, Spirito, Stefanini, Straneo, 
Tarozzi, Todolì Dugue, Valensin, Valori, Van Hayens, Vanni Rovighi, Van 
Steenberger, Vassalli, Verardo, Viganò, Villa, Zamboni. 

Nei Convegni sono stati trattati i seguenti argomenti: 1945: Orienta- 
menti contemporanei della filosofia cristiana e delle filosofie non cristiane; 
1946: Rapporti tra filosofia cristiana e filosofia antica e moderna, e rap- 
porti tra agostinismo e tomismo; 1947: Il punto di partenza della ricerca 
filosofica, e il pensiero filosofico di M. Blondel; 1948: La struttura della 
metafisica, în ordine specialmente a una dimostrazione razionale dell’esì- 
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stenza di Dio; 1949: La fondazione della morale; 1950: Persona e società; 
1951: I fondamenti dell’estetica; 1952: Il problema della storia; 1953: Il 
problema della scienza; 1954: Il problema pedagogico. 

Se la cronaca dei Convegni di Gallarate è semplice e facile a descri- 
versi in poche linee, non altrettanto semplice e facile è la descrizione 
in poche linee del pensiero dei singoli filosofi, espresso in quelle singo- 
lari tenzoni di uomini che, tutti, (eccezione fatta per qualche « osserva- 
tore ») con gran libertà di pensiero pur aderirebbero « ad una concezione 
cristiana della vita ». Punti di partenza diversi, finalità pratiche diffe- 
renti, motivi ereditati da salvare, a volte contrari tra loro, preoccupa- 
zione di dire ognuno qualcosa di proprio e di diverso da quello che di- 
cono gli altri singoli, portano a presentare lo stesso problema sotto vari 
punti di vista, i quali, se giovano a far conoscere la virtualità o ricchezza 
d’una verità a chi non ha la forza mentale di vagliare i vari motivi e 
istituire una graduatoria delle ragioni per provare i propri asserti, pos- 
sono procurare un tiro simile a quello fatto all’asino di Buridano, di 
sentirsi cioè smarrito fra tante ragioni contrastanti o pretendenti di avere 
ognuna il massimo od unico valore, e di non accogliere nessuna verità 
perchè troppe sarebbero quelle presentate su uno stesso problema. 

Incontri piacevoli, incontri di uomini dello stesso mestiere, incontri 
di pensatori tra cui si va sviluppando sempre più una cordiale simpatia 
e amicizia, incontri che a volte aumentano nella mente di un filosofo le 
implicanze di un problema di cui prima aveva forse un’idea chiara e 
netta perchè semplice, che spesso chiarificano e rinsaldano le idee che 
prima erano oscure o infondate. Incontri comunque utili, anche se spesso 
non si vedono le conclusioni: in una scienza o filosofia viva, del resto, non 
dovrebbero vedersi immediatamente le conclusioni. Contatti ripetuti che 
hanno fatto conoscere meglio reciprocamente gli uomini, giovando così 
anche molto alla conoscenza del loro pensiero; contatti che hanno fatto 
chiarire almeno i punti di divergenza (a volte però anche quelli di con- 
vergenza o di possibile accostamento), per cui si sa di dove avviare un 
discorso con il tizio o caio filosofo; contatti che hanno dato possibilità di 
costituire un vero Centro di Studi Filosofici Cristiani, il più compatto 
Centro italiano di Studi Filosofici, che ora ha al suo attivo, oltre la rac- 
colta di 10 volumi di Attì degli annuali Convegni (editi dall'Editoria Li- 
viana, Padova; eccetto il volume del 2° Convegno, edito da Marzorati di 
Milano). anche l’inizio di utilissime opere, come la Bibliografia filosofica 
italiana dal 1900 al 1950, (Edizioni Delfino - Roma), la Bibliografia filo- 
sofica italiana annuale, (Ediz. Marzorati - Milano), il grande Dizionario 
Filosofico per concetti e autori in 4 volumi. 


Una certa sproporzione nella descrizione dei lavori dei vari Convegni 
è richiesta dal motivo dominante che ci guida nella stesura di queste note, 
quello cioè di far conoscere il Centro Gallarate nelle sue più fondamen- 
tali linee e nel suo radicaie sviluppo. Se quindi verranno scritte più pa- 
role per gli argomenti dei primi Convegni e meno per gli argomenti degli 
ultimi, ciò non involge affatto, almeno nella nostra intenzione, la questione 
della maggiore o minore importanza degli uni rispetto agli altri. Chi de- 
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sidera un ragguaglio più completo più accedere agli Atti o almeno rifarsi 
alle relazioni dei lavori dei Convegni fatti dal P. Giacon anno per anno 
sul Giornale di Metafisica (e ultimamente raccolti nel volume: Il mMovi- 
mento di Gallarate, edito dalla cepAM di Padova) e dal P. D'Amore su 
« Sapienza», dalle quali riprendiamo alcune idee basilari. 


Il 1° Convegno ebbe per tema fondamentale « Orientamenti contem- 
poranei della filosofia cristiana e delle filosofie non cristiane ». Da cui si 
scese necessariamente, con una precisazione delle tesi fondamentali, a porre 
il problema del concetto stesso di filosofia cristiana, e il problema del- 
l’antitesi tra intellettualismo. e volontarismo, e quello del valore delle 
filosofie moderne e delle loro relazioni con quella cristiana. 

I partecipanti, benchè pochi, misero in evidenza alcune linee es- 
senziali, che poi sono rimaste le caratteristiche di alcuni gruppi. La di- 
versità più profonda delle posizioni o atteggiamenti speculativi dipendeva 
in gran parte dalle preoccupazioni dei convenuti. 

« Alcuni. dinanzi all’accusa lanciata contro i filosofi cristiani, di non 
fare una filosofia veramente razionale, libera e autonoma, perchè legati 
al dogma e con la ragione asservita alla rivelazione, hanno difeso la pura 
razionalità della filosofia da essi tenuta, in nome della pura razionalità 
che la filosofia deve avere in se stessa; i principi e le conclusioni di detta 
filosofia non sono affermati in funzione d’un accordo col dogma, ma sol- 
tanto invocando evidenze puramente razionali, alle quali deve aderire 
chiunque abbia la ragione, cristiano o non cristiano. 


Altri invece, dinanzi all’orgoglio della ragione umana che, secondo 
alcuni sistemi filosofici, ha tentato di identificare con la ragione assoluta 
e divina; dinanzi alle conseguenze negatrici d’ogni concreta esistenza, per 
cui non esisterebbe nessuna colpa, nessuna responsabilità; dinanzzi alla 
necessità di condurre l’uomo contemporaneo alla salvezza che unicamente 
si trova aderendo alla religione cristiana, tendono, nel far apparire la va- 
nità degli astrattismi d’una ragione ragionante, a porre in luce quegli 
elementi dell'anima « naturaliter christiana », indigenze e aspirazioni, che 
nessun uomo può negare di avere e che conducono al Cristianesimo » (II 
Primo Convegno, p. 12). 

Orientamento più spiccatamente intellettualistico-tomistico il primo, 
facente capo a Padovani, Mazzantini, Giacon, Bontadini, M. Gentile, Del 
Noce; orientamento piuttosto volontaristico-concreto il secondo, le cui di- 
fese furono prese da Lazzarini e Castelli; su d’una via intermedia, più 
o meno vicini all'uno o all’altro dei precedenti orientamenti, alterando 
i motivi o accentuandoli in blocco senza una chiara discriminazione o 
graduatoria, formandone uno nuovo, a cui può essere dato il nome di 
orientamento platonico-agostiniano, si misero Stefanini, Sciacca, Bon- 
gioanni, Pareyson, Flores D’Arcais. 

Entrando un pò più nel particolare, il carattere teoretico, scientifico 
della filosofia come conoscenza o verità distinta dall'azione o dalla pra- 
tica è così chiaramente difeso da Padovani: « La filosofia è una scienza, 
anzi la scienza assoluta. La scienza ha per oggetto il necessario, onde è 
conoscenza delle cose mediante le loro cause » e in quanto filosofia pre- 
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cisamente mediante le loro cause prime o remote, per cui si distingue dalle 
altre scienze. Se nella sua intima struttura la filosofia è pura conoscenza, 
teoresi, ciò non vuol dire che essa non sia utile, non serva alla pratica 
e all’etica. Ma — se la filosofia è una scienza, ossia è sommariamente 
teorica — essa è nello stesso tempo sommamente pratica: perchè risolve 
il problema della vita, che è un problema imprescindibile dell’uomo, 
perchè necessariamente l’uomo vive ed opera per fini, e i fini si subor- 
dinano necessariamente ad un fine ultimo, che è enucleabile solo dalla 
scienza assoluta » (Ivì, pag. 13). Però « solo il teoretico è filosofia, perchè 
la filosofia è conoscenza e non azione, anche se feconda d’azione, giacchè 
l’azione presuppone il pensiero », anche se «il vero conosciuto, la teoresi, 
la filosofia non è sterile, ma è feconda necessariamente di bene ». 

Altro passo da notare per avere presente il significato della filosofia 
come scienza, è che la conoscenza è una delle attività essenziali dell’uomo, 
che « l'essere conosciuto dal pensiero è già valore, perchè il valore è im- 
manente all’essere », e la conquista di Dio va fatta anzitutto per via teo- 
retica, razionale. 

Il valore dell’intellettualismo è difeso dal Mazzantini: « C'è un’emo- 
zione speciale e propria anche nella pura razionalità; si tratta del dono 
divino del pensiero, che ha in sè un pathos teoretico... Si tratta di una 
emozione e di un pathos che non è opzione, non è libertà di scelta, perchè 
l'intelletto non ha altra legge che quella della verità, la quale fa che, 
apparendo alla mente, la mente non può non vedere. In ciò il pathos in- 
tellettivo si differenzia dal pathos etico, che è il regno della libertà mo- 
rale, dell’elezione, della scelta... Se inoltre è vero che la posizione in 
essere d’un valore è il significato dell'opzione, è da notarsi che, prima 
dell’opzione, esiste un giudizio di valore che si adegua a ciò che è il Va- 
lore assoluto, in sè e per sè. L’opzione presuppone un ordine obbiettivo, 
a cui aderisce la mente, e da cui discende il valore dell'opzione, la quale 
più che porre un valore, aderisce a un valore. In conclusione: nell’opzione 
è immanente una razionalità, ma nella razionalità non è immanente una 
opzione; non è necessario, affinchè il vero sia vero, optare per il vero. 
Esiste un valore, quello intellettivo, che è genuino e autentico valore 
anche se non include in sè e per sè una responsabilità » (Ivi, pag. 19). 

A questa concezione intellettualistica aderiscono sostanzialmente Gia- 
con, Bontadini, Dal Noce. 

Le affermazioni di Lazzarini e di Castelli sono di tutt'altro sapore. 

« La scienza che è solo scienza — dice Lazzarini — e non anche sa- 
pienza, è soltanto come dicevano i medievali, curiosità, è diavoleria, è 
priva di amore, è elemento di perdizione. La scienza di natura sua è am- 
bigua; la filosofia pura può condurre al bene e al male, alla salvezza e 
alla dannazione; non ha quindi un valore in sè e per sè; e difatti le stesse 
dottrine fenomenico-scientifiche o gnoseologiche, hanno dato origine a 
dottrine etico-metafisiche e religiose opposte e contraddittorie; ciò avviene 
quando il cervello è staccato dal cuore. Per avere una filosofia vera, una 
filosofia nel pieno senso della parola, è necessaria un’opzione, una scelta, 
in cui è impegnata oltre l'intelligenza la volontà, oltre la razionalità il 
sentimento ». 
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AI che fa eco Castelli: « Se la filosofia non è edificante, se non è sua- 
dente, cioè un invito che non conosce limiti a credere, essa 0 è una sem- 
plice dottrina della forma del pensiero, una logica, una scienza pura, (o) 
è una costruzione demoniaca, perchè conduce alla teoria del soggetto unico, 
del solipsismo, del panteismo... La verità che si identifica col sapere e 
con la scienza, che si identifica con i giudizi necessari e universali, non 
tiene conto dell’uomo e della sua possibilità di rifiutare l'assenso ad una 
costruzione logicamente incontrovertibile. Una costruzione logicamente 
stringente può delineare una dottrina dell’essere, ma l’esistenza sfugge; 
l’uomo supplica e prega, vale a dire si appella; la ragione invece non 
riconosce appelli... L’intellettualismo è una protesta contro ogni filosofia 
edificante. Se il male è forse irrazionale, il solo razionale è certamente 
male ». 

Uno sforzo per attenuare la divergenza tra queste due vie con l’in- 
tenzione di accogliere l’istanza fondamentale del pensiero moderno, che 
soltanto dal soggetto, dall'uomo, dall’interiorità crede poter giustificare 
l’inizio di ogni vero discorso filosofico, con la speranza di poter presen- 
tare in una superiore forma o sintesi i motivi più vitali dei precedenti 
indirizzi, vien fatto da Stefanini, Sciacca, Bongioanni, Pareyson. 


Questi orientamenti iniziali si sono andati consolidando e precisando 
sempre più sia nello stesso Convegno nella determinazione del concetto 
di filosofia cristiana, sia nei due seguenti in cui venivano affrontati i pro- 
blemi dei rapporti tra filosofia cristiana e filosofia antica e moderna, dei 
rapporti tra agostinismo e tomismo e del punto di partenza della ricerca 
filosofica, sia in quelli degli anni successivi in occasione della trattazione 
di più determinati, ma anche fondamentali, problemi filosofici. Pur sfor- 
zandosi ogni filosofo di comprendere i motivi degli orientamenti contrari 
al proprio, pur accettandoli in parte o facendo finta di accoglierli nelle 
loro più evidenti esigenze, tuttavia si è avuto, con la precisazione e la 
presa di posizione nei vari problemi, un consolidamento di questi primitivi 
orientamenti, più però per difesa delle proprie iniziali posizioni che per 
apertura alle altre. 

Nei seguenti Convegni è cresciuto, naturalmente, il numero degli 
adepti delle varie correnti del primo. I nuovi venuti hanno dovuto in 
fondo seguire i sentieri già tracciati. Il maggior numero, con una varietà 
indefinita di motivi e di toni, ha seguito il terzo orientamento, appunto 
per la maggior libertà che permetteva. Il primo ha avuto specialmente 
un’incremento dai Chierici: Gesuiti, Domenicani, Salesiani e da alcuni 
Professori dell’Università Cattolica di Milano. 

Un valido rinforzo all’orientamento volontaristico-concreto, con ac- 
centuazione del problema religioso, dell’ordine soprannaturale dell’uomo, 
l’ha portato Carlini. 

Il bello è che tutti professano e credono di essere puri filosofi, anche 
quando accettano i dogmi del Cristianesimo e fanno teologia, e tutti cre- 
dono di essere, anche come filosofi, nella linea più ortodossa del Cristia- 
nesimo. Per cui è possibile sentire accusati di paganesimo, dai volontaristi 
o platonici-agostiniani, i seguaci della dottrina aristotelico-tomistica, che 
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pure è stata l’unica ufficiale dottrina accettata dalla Chiesa, e da questi 
venire quelli accusati almeno di confusionismo tra filosofia e religione, 
tra ordine naturale e soprannaturale. 

Potrà questo suscitare stupore in chi non conosce gli sviluppi del pen- 
siero filosofico in questi ultimi secoli. Ma in chi questo conosce, è motivo 
d’intima soddisfazione, è fonte di speranza e di riconquista della totalità 
della verità, il rivedere il pensiero filosofico, che si era chiuso ed esau- 
rito in un accentuato soggettivismo (a cominciare da Kant sino a Hegel 
e alle ultime forme d’idealismo), ritornare alla considerazione dei pro- 
blemi del reale e dell’uomo come l’umanità li sente o com’erano stati 
avviati e sviluppati e conservati dal Cristianesimo, e vedere il pensiero 
filosofico classico riaperto a nuove possibilità, alla considerazione delle 
esigenze dei problemi filosofici come oggi sono posti e intesi. Il tentativo 
di lanciare di nuovo un ponte tra due mondi che, per gli sviluppi avuti, 
credevano di avere rotto definitivamente ed eternamente... i ponti tra 
loro, è impresa degna della massima considerazione e approvazione, anche 
se i primi progetti non presentano saldatura e sicurezza soddisfacenti. 


Dei problemi più particolari, in relazione sempre ai precedenti accen- 
nati, ci fermiamo di preferenza a due più fondamentali, che ci danno, in 
un modo più concreto, una più chiara idea delle tendenze diverse: quello 
della struttura della metafisica e quello della fondazione della morale. 

Tema del Convegno del 1948 fu «La struttura della metafisica in 
ordine alla dimostrazione dell’esistenza di Dio ». 

Le principali correnti delineatesi si possono ridurre a quelle già in- 
dicate: una in difesa della classica metafisica dell’essere; l’altra propu- 
gnatrice d’una metafisica che, per l’avvio da verità di fede o da postulati 
del Cristianesimo, vorrebbe chiamarsi « cristiana », una terza che con mo- 
tivi nuovi media tra le due precedenti. 

La prima tende a precisare come una valida Metafisica, che è ben 
distinta dalla Religione e dalla Teologia, dalla Cosmologia e dalla Psi- 
cologia e dalla Morale e dalla Vita, che essenzialmente è teoria e ragio- 
namento senza perciò essere Dialettica o Logica, poggi sul suo fonda- 
mento che è e non può essere altro che l’essere trascendentale senza cui 
non sarebbe possibile arrivare a Dio, senza cui non sarebbe possibile la 
Metafisica. Si può partire dall'esperienza esterna o anche interna, come 
più piace ai moderni, ma sempre come mediazione razionale. 

Nel linguaggio del Bontadini, che in certo qual senso come primo 
relatore, ha capitanato la schiera dei Neo-Scolastici composta da Pado- 
vani - Giacon - Morandini - Pelloux - Petruzzellis - D'Amore - Mansion 
- Todoli e altri, nell’interpretazione e valutazione critica ch'egli fa della 
filosofia classica, la metafisica non pretende di risolvere con i suoi con- 
cetti tutta la realtà e tutti gli aspetti dell'esperienza e della vita, ma 
soltanto di conseguire la determinazione di alcuni lineamenti del fondo 
dell'essere. Determinazione questa che non ostacola, ma alimenta il sa- 
pere umano. La metafisica dell’essere si annuncia come una mediazione 
razionale dell'esperienza alla stregua dell’idea cell’essere o dell’assoluto. 
La struttura della metafisica ci si manifesta precisando questa mediazione 
razionale dell’esperienza, esaminando i singoli momenti del discorso me- 
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tafisico, dal punto di partenza fino alla conclusione generale. Il punto di 
partenza della metafisica ha un carattere molteplice. È l’esperienza, non 
però l’esperienza sola nella sua immediatezza, ma in quanto posta in un 
ambiente, in un alone, in quanto già implica l’ulteriorità, in quanto la 
distinguiamo, la contrapponiamo a qualcosa che non è l’esperienza. Non 
si può ridurre, simpliciter, all'esperienza l’idea dell’ulteriorità all’espe- 
rienza stessa, l’idea del mistero ontologico, dell’enigma. Punto di partenza 
è il discorso, che importa il principio di contraddizione. L'uomo è natu- 
ralmente discorsivo: pone un discorso cui segue un altro per vedere se 
il primo è vero o falso, se è favola o verità. Questo passo o scatto meta- 
fisico si fonda sull’essere e sul non-essere, sul principio di contraddizione. 

« Non potremo mai mediare l’esperienza, se l’esperienza fosse formal- 
mente l’unica motivazione dei nostri asserti. Perciò anche se, sotto un 
certo o certi aspetti, il principio di contraddizione .deriva dall’esperienza 
(alla quale attingiamo lo stesso concetto di essere) tuttavia non ne de- 
riva integralmente, o, comunque, ne deriva in senso composto del porsi 
dell’attività discorsiva, di cui la non contraddizione è il principio for- 
male ». Triplice è dunque il punto di partenza della metafisica: esperien- 
za, principio di contraddizione e idea dell’ulteriore. Un quarto elemento 
«è chiamato a suscitare quella contraddizione che, spingendoci oltre la 
esperienza ci introduce nella zona dell’ulteriorità o del fondo metafisico ... 
È costituito dal concetto dell’essere e dalla distinzione di questo dal non 
essere ». È il principio di contraddizione non sotto la forma logica, ma 
metafisica. Posto questo, sarebbe possibile e legittimo il passaggio al Mo- 
tore immobile, agli attributi di Dio, ai rapporti tra l’Immobile e il mo- 
bile, al concetto di creazione, alle teorie dell’anima e del mondo. 

La seconda corrente, quella della metafisica « cristiana », è guidata 
da Carlini, per il quale non è giustificato e consentaneo il passaggio dalla 
metafisica classica a quella dell'esperienza come è presentato dal Bontadini. 

Carlini accetta il postulato kantiano dell’impossibilità del mondo del- 
l’esperienza, accetta il principio di Heidegger secondo cui il problema della 
metafisica involge l’uomo stesso che pone tale problema, trova in Aristo- 
tele il vero costruttore d’una metafisica, da. S. Tommaso accettata come 
scienza del mondo in cui viviamo. Per lui però tutta questa metafisica è 
pagana. Il filosofo cristiano invece deve costruire una metafisica cristiana 
non indipendente dalla fede di chi filosofa. Egli deve parlare del Dio dei 
cristiani, non del Dio dei pagani. Per questo si allontana dalla metafisica 
classica, aristotelica, e anche da S. Tommaso, il quale, secondo Carlini, 
prende l’uomo nella sua umanità e mondanità, in quanto vive nel mondo, 
per unirlo a Dio. E si avvicina a S. Agostino, il quale prenderebbe l’uomo 
nella ispirazione più originale del Cristianesimo, veduto cioè in rapporto 
immediato col Dio dei cristiani, col Dio uno e trino, senza interferenze 
del mondo e del concetto vacuo dell’essere, 


Nè una metafisica della persona, per il Carlini, è scevra di pericoli, 
perchè facilmente può giungere alle conclusioni degli idealisti. 

Lazzarini conferma e rinforza queste affermazioni. Ai concetti e ca- 
tegorie e primi principi della metafisica classica egli dà un valore euri- 
stico, funzionale, interpretativo, non un valore in sè, ontologico. Non al- 
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trimenti sarebbe l’idea di Dio in quella metafisica. Non avrebbe un vero 
valore; sarebbe una pura forma vuota. Per questa strada, egli dice, non 
sì arriva a Dio come realtà. Il Dio reale di cui andiamo in cerca è il Dio 
di Abramo, di Isacco e di Giacobbe, è il Dio persona. La vera metafisica 
ontologica, non formalistica, cerca Dio come persona. A cui si arriva con 
il concetto di creazione, che è un principio metafisico, non fisico, e im- 
plica tante cose, specialmente il concetto di libertà e di opzione, che è 
un elemento perturbatore, eppure costitutivo nella costruzione d’una me- 
tafisica ontologica. 

Mettendosi un po’ più su questa linea, Bongioanni ritiene che la 
struttura della metafisica nel filosofare umano dipende dalle condizioni 
in cui l’uomo si trova situato. Per cui il punto di partenza della meta- 
fisica è l’uomo, tutto l’uomo, specialmente con la sua indole morale, Onde 
una metafisica cristiana, egli dice, deve estendersi alla formola « credere 
Deo », e alla sua ricerca non dovrà prestar luce soltanto il lumen siccum 
del puro pensato. 

Della terza corrente più significative sono le posizioni di Stefanini, 
Sciacca, Battaglia, alle quali si può dare rispettivamente l’etichetta di 
« metafisica della persona », « metafisica della verità » e « metafisica della 
mente ». 

Quella di Stefanini può essere condensata in queste idee: 

La filosofia moderna si distacca e si differenzia dall’antica in quanto 
fa entrare l'interlocutore nel colloquio delle cose. Noi mancheremmo a 
tutto il pensiero moderno se non facessimo entrare l’interlocutore: ecco 
la vera e grave preoccupazione di Stefanini. Per cui si domanda: c’è pro- 
prio bisogno di fare la vivisezione dell’esperienza per comprendere la 
realtà? È necessario fare tutto quel lungo viaggio dell’essere, quell’ipo- 
statizzare, quel tirare tanto il collo per arrivare a Dio? No. È l’essere 
vivente, è l’essere della persona, dell'io che ci deve portare a Dio. Ma 
come? Dobbiamo conquistare anzitutto noi stessi come spirito. Lo spiri- 
tualismo della persona ci pone in un rapporto di trascendenza. E solo se 
avremo conquistato la trascendenza noi possiamo conquistare Dio. È ne- 
cessaria la conquista dell'io come unità, come identità, come principio 
produttore dell’esperienza. 

La principale categoria sarebbe dunque la persona, l’io. Altra cate- 
goria è la trascendenza: la mia persona si manifesta come finitezza: s’in- 
contra sempre l’ostacolo, l’urto delle cose che determina la manifesta- 
zione del mondo. L’atto nostro pur essendo produttivo è sempre condi- 
zionato dalla realtà. 

Noi ci sentiamo finiti, ma in rapporto con l’infinito; noi ci sentiamo 
morituri, sentiamo perciò l’eterno. Noi insomma siamo trascendenti a noi 
stessi in quanto nel nostro atto che poniamo c’è la necessità dell’Assoluto, 
che è persona perfetta, circolo perfetto di essere e pensiero. 

Dalla psicologia si passa perciò alla metafisica in quanto l’io, ponen- 
dosi come finito, si pone in rapporto con l’infinito. È dunque la categoria 
della trascendenza che ci porta a Dio. 

Stefanini non intende escludere la razionalità o la mediazione razio- 
nale; ma, intesala piuttosto come logica, avverte che noi dobbiamo stare 
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attenti a non esaltare troppo l’astrazione logica, perchè noi non viviamo 
soltanto nella mediazione sillogistica. Noi siamo discorso e intuizione, la 
nostra attività è soffusa di un caldo amore, la razionalità è piena di vita. 
Per risolvere il problema delia metafisica dobbiamo prendere l’essere 
com’è in se stesso, come essere, pensiero e amore. 

Sciacca pensa che la posizione iniziale della filosofia sia di assumere 
l’esistenza di Dio come pura ipotesi. Quest’ipotesi è suggerita da alcuni 
dati reali che non si riesce a spiegare. Io esisto, io ho un principio e 
una fine, io sono dolore, miseria, indigenza. Ma io sono anche coscienza 
di tutto questo (essere coscienza che mi distingue dagli altri), io sono 
persona, libertà, intelligenza. Questa problematica porta all’ipotesi di un 
essere che non può essere indifferente alla mia natura. Se io sono per- 
sona, libertà, intelligenza, sono portato a pensare Dio, con simili attributi. 
È una considerazione umana e razionale che giustifica l’ipotesi di Dio. 
La quale ipotesi, ammenochè non si voglia rinunziare a una spiegazione, 
è un'ipotesi ineliminabile per la filosofia. Una filosofia che elimina in par- 
tenza l’ipotesi di Dio, non è più filosofia. L’ipotesi di Dio nasce dalla co- 
scienza della nostra insufficienza, nasce cioè dal senso metafisico di dipen- 
denza d’una realtà insufficiente da una realtà autosufficiente. 

Bisogna ancora precisare. Nella questione dell’esistenza di Dio il pro- 
blema filosofico di Dio appare dopo quello religioso. Il problema di Dio 
non si cerca passeggiando, ma amando; è un problema essenzialmente 
umano. Prima è un problema di coscienza religiosa; quando diventa filo- 
sofico non è diverso da quello religioso. Alla filosofia bisogna quindi chie- 
dere la dimostrazione non di un Dio qualunque, ma del Dio della reli- 
gione. La filosofia deve dare una risposta integrale ad una verità integrale 
dell’uomo. Deve tener presenti tutti gli elementi che possono rendere più 
efficace la conoscenza di Dio. 


Fra le cose create, quella più complessa che può renderci meglio 
questa conoscenza è l’uomo. D’accordo perciò con Stefanini per una me- 
tafisica della persona. Nella persona umana però bisogna tenere sopra- 
tutto presente il problema della verità per una dimostrazione della esi- 
stenza di Dio. Più propriamente quindi si potrebbe parlare di metafisica 
della verità. Se l’uomo è capace di verità, si può parlare di metafisica e 
di Dio. 

Il problema di Dio nasce da due considerazioni: quella dell’esistenza 
della verità in noi e quella che l’uomo non crea, ma scopre la verità. 
Nell'uomo vi è un effetto reale, di cui egli non è creatore. L'uomo cerca 
giustamente il creatore della verità. Se l’uomo creasse la verità, nessuna 
ipotesi o esistenza di Dio sarebbe possibile. Per cui Sciacca, pur accet- 
tando il processo della verità, dallo spirituale e non dal sensibile, si 
crede d’essere in certo senso d’accordo con S. Tommaso per la dimostra- 
zione a posteriori di Dio; pur affermando che « scoprire la verità in noi 
è scoprire Dio », si crede lontano da ogni forma d’ontologismo. 

Per Battaglia una metafisica deve necessariamente fondarsi su una 
esperienza in cui è mediatore il pensiero; e se vuol mantenersi su di un 
piano consapevolmente critico deve diffidare in genere del pensiero non 
validamente fondato. In questo si differenzierebbe la metafisica della mente 
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o del soggetto a cui si aprirebbe il pensiero moderno, dalla metafisica 
dell'essere o dell’oggetto del pensiero antico. Quella avrebbe un controllo 
critico del pensiero su se stesso, sulle sue forme o strutture costitutive, 
sui suoi processi, sui prodotti cui perviene, che questa non avrebbe. Sa- 
rebbe insomma una metafisica critica, che però è aperta e non esclude 
l’esperienza. 

« Ciò che occorre proclamare alto — dice Battaglia — è che tale me- 
tafisica della mente non è preclusa all'istanza ultima... Volendo essere 
e rimanere filosofo, volendo mantenermi sul piano critico senza rifiutare 
l’esperienza, ritengo di sapere solo una cosa. Il dominio che in quanto 
soggetto, che è pensiero e mente, ho sulla materia, non è mai tale che un 
residuo non resti a consentire ulteriori atti in un inesauribile processo 
formativo. Il che vuol dire che le sintesi dello spirito sono sempre aperte; 
che allo spirito si apre un ideale, ma che da esso residua pure un margine 
di irrazionale che ne costituisce l’invalicabile limite. Proprio la speri- 
mentata impossibilità di una chiusura rinnova l’imprescindibile esigenza 
della compiutezza, epperò rimanda ad un termine in cui il processo avrà 
il suo fine... Appunto perchè segnato da un’eliminabile difettività, si 
apre ad una compiutezza che oltre da noi ci eccede e si celebra in una 
sintesi di cui nulla sappiamo fuori che è ». 

Con ciò Battaglia crede che la metafisica della mente abbia un alto 
significato ontologico, sia una metafisica, il cui termine ultimo è l’essere, 
non in contraddizione con la metafisica classica, se non nel metodo e nel 
punto di partenza; sia la sola metafisica critica che classica dietro tutte 
le altre e che deve essere tenuta presente dalla filosofia cristiana nel ten- 
tativo di attingere il termine ultimo. 


Sulle primitive posizioni (intellettualistica o volontaristica o media) 
e sulle varie concezioni metafisiche si fondano e si ramificano ulterior- 
mente gli altri problemi. 

Così il problema morale nell’orientamento intellettualistico o di og- 
gettivismo morale, fondato sulla metafisica dell’essere, viene nella forma 
più decisa, proposto dal sottoscritto, a cui si adeguano o si avvicinano 
molto le espressioni di Padovani, Mattai, Giacon, Morandini, Petruzzellis, 
Pelloux e di altri. Volendo scientemente restare in un puro campo filo- 
sofico e naturale, bisogna affermare che nella questione della fondazione 
e giustificazione della morale non si può prescindere dalla ragione, nè 
metterla in un piano secondario o accidentale. Pur ammettendo e rivalu- 
tando tutti gli altri fattori che nel problema morale hanno influsso, quali 
la volontà, la libertà, le passioni, gli abiti nuovi e cattivi, le circostanze, 
l’irrazionale ecc., la ragione però ha la preminenza su tutti, perchè è essa 
che dà la forma e specifica e guida tutto l’atto umano: se l’atto non è 
razionale, non è più umano. Inoltre la norma di moralità, che colloca pre- 
cisamente l’atto nell’ordine morale, anche se è ordinato a dirigere l’azione, 
è tuttavia per sè d’ordine razionale: se non c’è conoscenza della legge che 
si vuol seguire o trasgredire non c’è atto formalmente morale. La ragione 
pratica ha i suoi propri principi, alla stregua è vero, dei primi principi 
della ragione speculativa; ma non per questo è da confondersi la morale 
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con la metafisica e la gnoseologia, anche se queste parti della filosofia 
sono necessariamente presupposte ad essa. Un intellettualismo etico o una 
ragione etica dunque che vieti le esagerazioni degli intellettualismi tipo 
socratico o kantiano o idealistico, e che, con la coscienza, tenga conto della 
persona e della natura umana e delle circostanze e degli altri elementi, 
sarebbe ciò che più propriamente fonda e giustifica la morale. 

I soliti volontaristi, ai quali si avvicinano questa volta un po’ più 
Fabro, Sciacca, Bozzetti, Zamboni, Dalle Nogare e altri, in questo pro- 
blema, per la difficoltà o insufficienza della spiegazione del problema del 
male, si sentono su un terreno più agile per l’affermazione del valore della 
volontà e dell’irrazionale. 

Sull’importanza dell’irrazionale insistono gli stranieri De Raemaeker 
e Jolivet. 

Alla posizione intellettualistica si avvicinerebbe quella di Battaglia, 
che pur cerca di distinguere dall’oggettivismo morale, interpretato in modo 
naturalistico, per accentuare il momento soggettivo e interiore e attuali- 
stico. « Il Cristianesimo — dice Battaglia — è richiamo all’interiorità, è 
voce e appello dello spirito. Le sue tappe ciascuno le conosce. Ed è tale 
instaurazione che l’eco risuona dove meno la si attende: nel pensiero mo- 
derno, persino nell’idealismo, che per questo verso è profondamente cri- 
stiano. Il senso dell’azione non è preliminarmente dettato dalla natura, 
occorre cercarlo in noi, poichè non siamo spirito, lo spirito soffia in noi 
e ci sospinge. Alla legge delle cose e dei fenomeni, alla legge della na- 
tura esterna, si sostituisce una legge in cordibus inscripta, ed è legge di 
amore e di carità, è l’io che cerca gli altri, e li fa tanti tu nel Tu di Dio, 
noi in Dio. Abbandonato il principio naturalistico, l’uomo diviene egli 
stesso principio: la morale non è la ricerca dell’uomo profondo reso prin- 
cipio a se stesso o tale che il principio in sè ». | 

Battaglia rivendica all'uomo la natura e la ragione, l’irrazionale e il 
razionale, la corporeità e la spiritualità, la dualità antropologica, e non 
si lascia totalmente prendere dall’uno o dall’altro dei termini, ma si sforza 
di giungere al « riconoscimento della loro antinomica compresenza e del 
dialettismo che ne consegue, per cui il più alto impegna l’inferiore in una 
soddisfatta disciplina, che alla sua volta nell’insoddisfazione lo fa rie- 
mergere distinto e specifico a segnare con nuove mete e nuovi processi 
la sua inesauribilità. Occorre, oltre la descrittiva, porsi al centro della 
mente e colà, nel più profondo osservatorio, fenomenologicamente, tutto 
della vita apparirà mosso nell’accennato ritmo dei termini elementari e 
degli essenziali processi che appunto sostengono ed articolano il nostro 
destino. Ne consegue ancora che l’essenza dell’atto umano è non solo du- 
plice e contradditoria, ma sempre aperta attesta un’ansia di compiutezza 
che nessun termine e nessun progresso appaga... Proprio l’insufficienza 
dell’umana condizione quale l’atto della mente nuclearmente attesta, an- 
che e sopratutto in materia morale, rinvia, tramite l’inesauribile, al Va- 
lore, in cui la conoscenza creativa sia tutt'uno con i suoi oggetti, puro 
volere che sia pieno e appagato amore ». 


‘ 


Stefanini riporta a maggior ragione in campo la persona. Egli ritiene 
che l’etica della ragione e l’etica della mente rechino traccia di astrat- 
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tezza e generalità illuministiche e siano perciò insufficienti a determinare 
in linea teorica e in linea pratica il fondamento della moralità. La ragione 
è bensì il fondamento della morale, purchè s’intenda la razionalità esi- 
stenzializzata e vitalizzata nella persona, purchè s’intenda la ragione come 
il principio unitivo della persona a se stessa attraverso la molteplicità dei 
suoi atti e delle sue esperienze. L’identità della persona, in quanto tra- 
scende la contingenza dell’atto, la precarietà delle tendenze e degli im- 
pulsi, impone a questi un principio di universalità, che si traduce in 
norma dell’agire e del pensiero. 

Differisce Stefanini dagli altri, perchè mentre questi rompono la per- 
sona nelle sue facoltà e nei suoi elementi e valori, e cercano di stabilire 
tra essi una graduatoria di direzione e di responsabilità, egli resta, con 
la persona come totalità, in un tutto chiuso, con cui crede poter tutto 
meglio fondare e spiegare. 

La partecipazione di « osservatori », di filosofi d’altri indirizzi riporta 
il problema morale su un campo ormai pacifico per tutti gli altri del mo- 
vimento di Gallarate, cioè sulla fondazione ultima della morale, se essa 
sì fonda o no su un Assoluto. 

Chiavacci si apre, idealisticamente all’Assoluto e alla trascendenza. 
Pur partendo da principi idealistici, egli propugna una filosofia, come una 
morale, non chiusa nell’io o nel finito, ma aperta all’Assoluto o Infinito. 
Morale, ragione, logica, filosofia — egli dice — sono sotto diverse parole 
la stessa cosa: esse sorgono quando la mente con un salto decisivo diventa 
cosciente che le cose hanno valore soltanto in un atto fondante l'assoluto. 
Perciò la sete dell’Assoluto e dell’Infinito è l’unica morale e l’unico con- 
tenuto della moralità. 

Carbonara invece trova impossibile la fondazione di un compiuto uma- 
nesimo sul fondamento di un valore assoluto, che getterebbe luce sulla 
vita morale dell’uomo. Contro la posizione di questo assoluto trascendente, 
contro l’idea di una sua funzione normativa e criteriologica nella vita 
morale, si orientano le critiche di Carbonara, che vede la necessità, per 
il valore, di storicizzarsi, se vuol avere efficacia nel campo della morale. 
Sostiene egli essere la nozione puramente teologica e metafisica dell’as- 
soluto inefficace a fornire sia il criterio della valutazione morale, sia il 
motivo dell’obbligazione, richiedendosi per l’una cosa un progressivo slar- 
garsi dall'interno dell’orizzonte spirituale dell’uomo, e per l’altra una 
decisa affermazione della sua libertà, con la quale egli accetta o respinge 
la legge morale. 


E così queste vie continuano indefinitamente. Lunghissimo sarebbe 
il discorso se volessimo continuare con lo stesso metro. Al nostro scopo 
basta un solo accenno. 

Il solco si manifesta ancora duando si tratta, per esempio, di Persona 
e Società. La persona da alcuni viene considerata, secondo la concezione 
scheleriana, nel solo suo valore spirituale e nel suo rapporto a Dio, come 
esprimente e attuante amore, da altri come composto di anima e corpo 
e caratterizzata dalla razionalità; e come società dagli uni vien ritenuta 
valida e perfetta soltanto quella fondata sull’amore, solo cioè la Chiesa 


è 
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e non quella di questo mondo, ma quale Corpo mistico nello stato di 
perfezione, mentre da altri è considerata quale vera e perfetta società 
anche quella che, come lo Stato, serve a utilità naturali e materiali del- 
luomo, 


Lo stesso avviene nella determinazione dei Fondamenti dell’Estetica. 
Dagli uni l’Estetica viene essenzialmente messa nell’ambito della cono- 
scenza intellettiva, in una certa dipendenza dalla natura come causa esem- 
plare, anche se generata da un sentimento e generante un sentimento, 
per cui la possibilità per l’Estetica, considerata in se stessa, di sfuggire 
a una considerazione o valutazione morale; dagli altri viene spiegata nel 
senso di una totale creatività dell’uomo, implicante tutta la persona uma- 
na, o comunque un accentuato soggettivismo o una perfetta similitudine 
con l’operare di Dio. Per cui il tentativo di chiudere natura e fondamenti 
dell’Estetica nella sola persona considerata come un puro figurare, anche 
se riempito da un contenuto moralee di pensiero; il rimando o previo 
salto a Dio che secondo varie accezioni o vari aspetti giustificherebbe di- 
stinte estetiche; l'opportunità di ricorrere addirittura a fondamenti teo- 
logici rivelati, alla Trinità divina, alla processione del Verbo mediante 
l’amore, al concetto di creazione in senso pieno, per giustificare un’Este- 
tica della Parola assoluta; la postulazione di una intuizione intellettuale 
immediata, senza astrazione, del concetto innato dell’essere, uno, vero, 
buono, bello; la richiesta d’una specie espressa estetica distinta da quella 
del vero e del bene. 


Non in migliori condizioni si trova il Problema della Storia che se- 
condo alcuni, per il fatto che la storia tratta non già dell’universale e ne- 
cessario, oggetto questo della filosofia, ma del singolare e contingente, 
sarebbe spiegabile soltanto teologicamente, con ia considerazione di tutto 
l’uomo com’è di fatto nello stato di caduta e di elevazione; mentre per 
gli altri valida e giustificata sarebbe anche una filosofia della storia. 


Persino il Problema della Scienza vien messo sugli stessi binari. La 
stessa scienza positiva e sperimentale, come per es. la fisica o la biologia, 
viene considerata nella sua natura dagli uni come una conoscenza, come 
verità, con un valore assoluto o relativo ma sempre con un valore in 
se stessa; dagli altri come amore, come carità, come elemento condizio- 
nato dal bene che offre all'uomo, come verità che salva. 


Anche le principali e fondamentali questioni del Problema Pedagogico 
sono ancorate alla considerazione della Pedagogia come scienza astratta 
dell’uomo o come una conoscenza o un abito influente in modo efficace 
nel concreto, nell’individuo. 


È questo il prolungato colloquio dei filosofi che si riuniscono ogni 


anno a Gallarate e che hanno così formato il Centro di Studi Filosofici 
Cristiani. 
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La diversità dei punti di vista è necessaria e preziosa anche, se ap- 
profondita e diretta verso la complementarietà e l'armonia e l’unità. Rag- 
giungeranno questo i Filosofi cristiani? È nella loro intenzione e aspira- 
zione, ed è nell’animo e nell’augurio di tutti gli amici d’Italia amanti 
della Verità. 

E ciò lascia ben sperare. 

BENEDETTO D’AMORE O. P. 


L’ ATTIVISMO PEDAGOGICO 
AL II CONVEGNO DI «SCHOLE' » 


Dal 9 all’11 settembre 1955 si è svolto a Brescia il II Convegno di 
Scholé — Centro di Studi Pedagogici fra Docenti Universitari Cristiani — 
sul tema: « Correnti e motivi dell’attivismo pedagogico ». 

Questo secondo incontro promosso da « Scholé » — sorta lo scorso 
anno ad iniziativa della Società Editrice « La Scuola » e retta da un Co- 
mitato Direttivo composto dai Proff. Calò, Casotti, Flores d’Arcais, Ste- 
fanini, Agazzi e Nosengo — ha reso ancora una volta possibile un fecondo 
scambio di idee, su un problema di così vasta portata, fra alcuni dei più 
illustri studiosi italiani e stranieri di pedagogia. 

Avevano fatto pervenire la loro adesione, col vivo rammarico di non 
poter prendere personalmente parte ai lavori del convegno, i Ch.mi Proff. 
Buyse dell’Univ. di Lovanio, Presidente di « Paedagogica », Dupraz del- 
l’Univ. di Friburgo, Garcia Hoz dell’Univ. di Madrid, Planchard dell’Univ. 
di Coimbra, Durand, Battaglia dell’Univ. di Bologna, Presidente della 
Società Filosofica Italiana, Bontadini dell’Univ. Cattolica di Milano, Car- 
lini dell’Univ. di Pisa, Gentile dell’Univ. di Padova, Giacon dell’Univ. 
di Messina, Petruzzellis dell’Univ. di Bari, M. F. Sciacca dell’Univ. di 
Genova, Bianca dell’Univ. di Catania, Morando dell’Univ. di Pavia, Mo- 
schetti dell’Univ. di Padova, Valentini dell’Univ. di Roma, Braido, Ca- 
longhi, Grasso e Lorenzini del Pontificio Ateneo Salesiano di Torino, 
Baroni dell’Univ. di Bologna. 


Le relazioni introduttive. 


Dopo la presentazione del tema da parte del Segretario del Centro, 
prof. A. Agazzi, e il saluto del Comitato Direttivo porto dal prof. G. Calò, 
Presidente del Centro Didattico Nazionale di Firenze, hanno avuto inizio 
i lavori del convegno con le due relazioni introduttive affidate ai proff. 
Giuseppe Flores d’Arcais e Aldo Agazzi dell’Univ. di Padova. 

Il prof. GiusePPE FLORES D’ArcAIS ha delineato la prospettiva feno- 
menologico-problematica dell’attivismo, mettendo anzitutto in evidenza 
la difficoltà che tale posizione porta con sè, essendo esso, storicamente, 
nato non come dottrina, ma piuttosto come molteplicità di atteggiamenti, 
anzi di esperienze educative. Da questo fatto scaturisce un quesito, o 
almeno una domanda, pregiudiziale, e precisamente se si dia o no una 
« teoria » dell’attivismo. 
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Passando ad una più analitica disamina, il prof. Flores d’Arcais ha 
delineato i numerosi motivi polemici che l’attivismo comporta, a partire 
dal concetto di puerocentrismo (contrapposto al magistro-centrismo), per 
giungere all’antitesi: «scuola del lavoro » - « scuola dello studio ». 

Da qui, nel tentativo di pervenire ad una chiarificazione, si è svilup- 
pata la complessa intrinseca problematica dell’attivismo, che possiamo ri- 
condurre a tre temi o direttrici fondamentali: l'esigenza dell’individua- 
le, nel senso dell’individuale concreto; quella del lavoro e della scuola 
del lavoro; quella, infine, dei rapporti fra individuo e società. 

Altri problemi sono collegati, da una parte, a tutta l’« apertura psi- 
cologica » delle varie forme di attivismo, e, dall’alira, alle considerazioni 
che nascono dall’« aspetto metodologico-didattico », particolarmente per 
il fatto che, come si è detto, l’attivismo è anzitutto scuola, educazione in 
atto, cioè pratica ed esperienza concreta. 

Nella seconda relazione introduttiva, il prof. ALpo AGAZZzI ha ripreso, 
ai fini di una considerazione critica e, ove occorra, ricostruttiva, alcuni 
dei principali atteggiamenti dell’attivismo: anzitutto il motivo paidocen- 
trico, con tutte le implicanze, le discussioni e gli sviluppi che esso ha 
determinato. Tre ordini di problemi particolari ne sono, infatti, special- 
mente derivati: la ripresa del principio dell’autoeducazione; il problema 
del rapporto educativo; e, in concreto, quelli relativi alle forme ed ai pro- 
cessi dell’apprendimento, della funzione del maestro, dei modi dell’eser- 
cizio dell’attività di magistero. 

Altra serie di problemi, quella collegata con la crisi della concezione 
tradizionale del programma scolastico, della sua funzione e dei modi con- 
creti del suo svolgimento nella scuola, col superamento della lezione. 

Dal puerccentrismo è scaturita la necessità di psicologizzare l’educa- 
zione, come pure il concetto della «scuola su misura ». E da qui uno 
dei più inquietanti problemi dell’attivismo, quello dei rapporti tra psi- 
cologia e pedagogia, e, più in generale, tra pedagogia e scienze ausiliarie 
dell'educazione. E’ in questo stesso quadro che si inseriscono anche le 
appassionate discussioni sui noti equivoci tra spontaneità e libertà. 

Problema di critica e di revisione l’attivismo pone nella polivalenza 
equivoca attribuita al concetto e al vocabolo di attività (biologica, pragma- 
tica, idealista, bergsoniana; generica, specifica, lavoro, fare, ecc.). 

Altri problemi ancora, quelli della « individualizzazione » e della « so- 
cializzazione » della scuola, e del sorgere di metodi nuovi, di nuove tec- 
niche e di sussidi materiali didattici; e quelli della « pedagogia speri- 
mentale ». 

Enucleati i « problemi » il prof. Agazzi ha definito la situazione dei 
dibattiti pedagogici in Italia per il più fecondo impostarsi delle discus- 
sioni e dei lavori. 

Gli interventi. 


Alle due relazioni sono seguiti i costruttivi interventi e le comuni- 
cazioni di tutti i convenuti, che hanno ulteriormente approfondito o di- 
scusso l'uno o l’altro dei motivi e dei punti toccati dai due relatori, in- 
sistenco specialmente sull’atteggiamento che, nei confronti dell’attivismo, 
deve assumere l’educazione e la pedagogia cristiana. 
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Il prof. F. M. BONGIOANNI dell’Università di Genova ha fatto alcune 
interessanti precisazioni sul paidocentrismo, soffermandosi specialmente 
sul valore e la funzione della parola nell’insegnamento; mentre il prof. 
U. RepaANO’ dell’Univ. di Roma ha rilevato alcuni limiti che la scuola at- 
tiva contiene in sè, pur così valida per tanti aspetti. 

Particolarmente notevole l'ampia comunicazione del prof. F. ScHNEI- 
DER dell’Univ. di Monaco su: « Lo sviluppo e le forze motrici della pe- 
dagogia viva». Dopo aver chiarito, anche attraverso numerosi ed accu- 
rati riferimenti storici, il concetto di autoattività o attività propria ed 
autonoma, ha richiamato l’importanza ed il significato che, nell’educazione 
moderna, è venuto assumendo il lavoro manuale, fino al sorgere appunto 
di una «scuola del lavoro ». Si è così gradualmente pervenuti a quella 
«rivoluzione copernicana » che, in alcune scuole nuove, ha allontanato 
l'insegnante dalla sua posizione di preminenza, per trasformarlo in ausilio 
di uno scolaro che impara da sè. La pedagogia attivistica ha finito in tal 
modo col dissolvere gli schemi e le formule tradizionali anche negli a- 
spetti esteriori, quali i programmi, l’ordine delle classi e la concezione 
del fanciullo. Pure nel campo dell’educazione morale e religiosa l’atti- 
vismo sta svolgendo la sua azione rinnovatrice, nel tentativo di promuo- 
vere la libera autoattività del ragazzo, per cui si può ritenere che ogni 
sforzo eteroeducativo è abbinato con quello autoeducativo, e che, retta- 
mente intesa, l’eteroeducazione è preparazione all’autoeducazione. 

Ha invece preso decisa posizione — in un intervento vivace, sostenuto 
da profonda dottrina — contro l’attivismo, affermandone l’incompatibi- 
lità con la concezione cristiana il prof. A. Mufioz ALonso dell’Univ. di 
Murcia: tutto è utilizzabile nel « metodo » attivo, tranne l’attivismo in se 
stesso; esso deve convertirsi in « attualismo ». 

Di grande interesse quanto detto con diretta personale conoscenza 
della materia tratta, dal prof. Don U. PELLEGRINO della Facoltà Teologica 
di Venegono, su « L’attivismo nella pedagogia tedesca contemporanea ». 
La prof. M. T. ANTONELLI dell’Univ. di Genova ha, da parte sua, posto 
in rilievo alcune contraddizioni dell’attivismo che ora punta sull’individuo 
ora sulla società, ora sullo spontaneismo e ora sui comportamentismo; 
mentre la prof.ssa A. CIRIBINI SPRUZZoLA dell’Univ. Cattolica di Milano, 
ponendo in evidenza gli aspetti positivi dell’attivismo, ne ha sottolineate 
piuttosto le possibilità di integrazione, pur avvertendo la necessità di una 
sua precisazione, 


La comunicazione del Prof. Casotti. 


« Pedagogia fondamentale » l'argomento della chiarificatrice comuni- 
cazione del prof. M. CasoTtTI dell’Università Cattolica di Milano, che ha 
illustrato alcune conseguenze di primo piano che derivano dal carattere 
pratico, anzi poietico, della pedagogia: questa non si riduce ad una spe- 
cie di prassi irrazionale od arazionale, ma anzi i concetti teoretici della 
pedagogia sono altrettanto concetti — e altrettanto quindi filosoficamente 
elaborabili — che quelli della filosofia stessa. La differenza sta nel loro 
uso: nella pedagogia l’uso della ragione è pratico, e non speculativo. Donde 
l'errore di credere infecondi, nel campo educativo, i grandi universali 
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filosofici. Da qui pure, ad esempio, la diversità fra un attivismo che si 
rifaccia alla metafisica teistica e uno fondato sull’ateismo o, comunque, 
sull’immanentismo. 

Il prof. U. A. PADOVANI, Preside della Facoltà di Magistero dell’Uni- 
versità di Padova, ha posto quindi tre interrogativi, tali da impegnare in 
buona parte i lavori del convegno; mentre il prof. R. LAZZARINI dell’Univ. 
di Cagliari ha prospettato ulteriori aspetti della problematica inerente 
all’attivismo: è questo metodo o principio? Ha esito teoretico o proble- 
matico? Quali rapporti tra l’anima del fanciullo e quella dell’adulto? 


Fondamentale l’intervento del prof. Mons. L. BARBEyY, Direttore dell’I- 
stituto di Pedagogia delle Facoltà Cattoliche di Lione, che ha anzitutto 
osservato come, a differenza dei termini idealismo, materialismo, tomismo, 
ecc., l’espressione « attivismo » sia imprecisa, in quanto il fattore « at- 
tivo » riguarda i metodi e non i fini dell’educazione, contrariamente ai 
sistemi dottrinali sopra citati. D’altra parte, la possibilità di diversi at- 
tivismi (idealista, biologico, ecc.) sta ad indicare che i metodi attivi pos- 
sono essere utilizzati, ed interpretati, in ambiti dottrinali assai diversi. 
Sarebbe dunque illogico rifiutarli perchè propagati talvolta da atei o mar- 
xisti. In quanto metodì, non sono nè cristiani nè anticristiani: spetta al 
pedagogista cattolico operare la cernita ed evitare nel contempo ogni si- 
stemazione forzata, distinguendo ciò che è collegato o meno ad una dot- 
trina. Il prof. Barbey ha quindi precisato la natura del « fattore attivo » 
in pedagogia, passando poi a chiarire i possibili significati del paidocen- 
trismo, per conchiudere con un richiamo alla difficoltà e, insieme, al 
grande compito che spetta ai pedagogisti cattolici. 

Mons. G. DI NAPOLI del Magistero « Maria Assunta » di Roma, ha vo- 
luto da parte sua precisare le tre direttrici in cui può essere inteso l’at- 
tivismo stesso: come creativismo, come produttivismo e come agonismo, 
indicando in quali di queste direzioni si possa prescindere da quei pre- 
supposti teoretici in contrasto con la concezione cristiana della vita, ai 
quali storicamente è collegato. 

È seguita una illustrazione del più vivo interesse del prof. Don G. 
CoraLLo del Magistero di Salerno, sulle ultime espressioni assunte in 
America dal movimento rinnovatore, che in gran parte ha superato posi- 
zioni da noi ancora considerate di avanguardia, mentre in realtà risal- 
gono a più di trent'anni fa. L’attuale formula scolastica « progressiva » 
americana è: « adattarsi ai problemi », adeguare cioè agilmente i « me- 
todi » alla ricerca dei « fini-valori »; si esprime specialmente in tre dire- 
zioni: istituzione del « gruppo familiare », costituzione degli « uffici di 
orientamento », e revisione dell’autogoverno. Il prof. Don P. GIANOLA 
dell’Istituto Superiore di Pedagogia di Torino annesso al Pontificio Ateneo 
Salesiano ha quindi analizzato alcuni aspetti dell’attivismo per discutere 
i motivi per cui esso in Italia è ancora poco accolto. Attiva ha poi defi- 
nito quella scuola nella quale il giovane entra e vive con la totalità della 
sua personalità. In conirasto con l’attivismo per il suo carattere decisa- 
mente anticristiano, si è dichiarato poi il prof. G. CATALFAMO dell’Univ. 
di Messina: a suo giudizio l’attivismo ha infatti, se se ne approfondisce 
la genesi storica, un volto teoretico ben definito che può essere sussunto 
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sotto queste tre componenti: storicismo, pragmatismo e problematicismo. 
In particolare il prof. Catalfamo ha esaminato la posizione del Dewey, 
che ci presenta un uomo privo di interiorità. 


L’intervento del prof. Calò. 


Veramente puntualizzante il successivo lungo intervento del prof. 
G. CaLò dell’Univ. di Firenze. Se partiamo dal riconoscimento dell’esi- 
stenza di una natura umana (da non intendersi certo nel senso del na- 
turalismo) — il che permette di sfuggire allo storicismo e all’esisten- 
zialismo — non possiamo non riconoscerle potenze attive preesistenti il 
cui sviluppo costituisce appunto l’educazione. L’errore di Rousseau fu il 
non aver visto che alcune di esse vanno represse o regolate e che solo 
nella socialità possono trovare il loro più pieno incremento. D’altra parte 
la cultura, nella sua concreta realtà così come è venuta storicamente co- 
stituendosi, non può ricavarsi dai soli poteri autonomi del fanciullo: essa 
si acquista soltanto per « doctrina »: sono beni che in qualche modo vanno 
comunicati. In tale processo, di fondamentale momento è l’interesse, che 
rappresenta il ponte per passare dalla realtà psicologica al mondo della 
cultura di cui, del resto, ha rappresentato il presupposto del suo stesso 
costruirsi. L’attivismo non fa che portare il principio dell’interesse alla 
sua massima estensione, e va considerato come il fondo ineliminabile di 
ogni processo educativo. Non va però confuso con lo spontaneismo, nè 
ritenuto contrario al sostanzialismo, da esso anzi presupposto. 

Passando al problema del lavoro, specialmente di quello manuale, il 
prof. Calò ha affermato che se questo non è essenziale, è tuttavia un ele- 
mento di primo piano nell’attivismo; mentre, del resto, qualunque lavoro 
umano, anche se manuale, appunto perchè umano, è sempre spirituale. 

Il prof. R. BuysE dell’Univ. di Lovanio, Presidente di « Paedagogica » 
(Società Internazionale di Studi e Ricerche pedagogiche), in una comu- 
nicazione letta da Mons. Barbey, ha esposto il punto di vista della « pe- 
dagogia sperimentale » nei confronti dell’attivismo. Individuati i princi- 
pali punti che differenziano la pedagogia « classica » dalla « moderna » e 
precisato il senso nel quale occorre interpretarli, egli ha posto in evi- 
denza l’affermarsi, da quasi sessant'anni a questa parte, di una nuova 
tendenza: quella dell’investigazione scientifica nel suo rigoroso signifi- 
cato, cioè la pedagogia «sperimentale ». Accettando i dati e i risultati 
della filosofia dell'educazione e delle scienze ausiliarie di essa, si propone 
di risolvere, tramile la sperimentazione, i problemi dei mezzi: essa sola 
è pertanto atta, procedendo sulla base dei fatti, a prendere posizione im- 
parziale nei confronti delle due citate correnti pedagogiche in contrasto, 
mirando a diventare una « tecnica », cioè a costituire « un’arte illuminata 
dalla scienza ». 

Dopo aver portato il saluto di « Paedagogica » che considera i lavori 
di Scholé come parte integrante della propria attività, il prof. G. NosENGO 
del Pontificio Ateneo « De Propaganda Fide », in un nutrito intervento, 
ricordata la distinzione intercorrente fra i piani della pedagogia, della 
metodologia e della didattica, ha ripreso le principali antinomie che l’at- 
tivismo in sè conterrebbe, per tentarne, attraverso un più approfondito 
esame, il superamento. 
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Tra le altre egli ha discusso le seguenti: immanenza-trascendenza, 
individuo-società, tecniche didattiche-valore personale del maestro, au- 
toeducazione - eteroeducazione, lavoro - cultura, puerocentrismo - magistro- 
centrismo, libertà-disciplina, sviluppo-formazione, ecc. 

Infine il prof. M. Agosti dell’Università Cattolica di Milano, parlando 
anche a nome del Gruppo Pedagogico di S. I. M., che si fa interprete del- 
l'esigenza dei maestri di essere illuminati nella loro azione educativa 
quotidiana, dopo aver richiamato l’attenzione sul fatto che ogni pur mi- 
nimo atto educativo presuppone la conoscenza del soggetto, del fine e dei 
mezzi, ha posto in evidenza l’impossibilità di delineare una metodologia 
prescindendo da una antropologia pedagogica e da una teleologia peda- 
gogica. Ripresa la definizione dell'educazione come azione interpersonale 
(e pertanto tale da superare l’unilateralità del paidocentrismo e del dida- 
scalocentrismo assoluti), egli pensa che, se si parte da una nostra dottrina 
dell'educazione, si possono accogliere i motivi di vero dell’attivismo, senza 
correre pericolo di incongruenze. A questo proposito, ricordato che il me- 
todo va considerato « ut ratio et via », il prof. Agosti ha affermato di 
ritenere possibile il superamento dell’imperversante pluralismo metodolo- 
gico tornando al concetto del maestro « ut minister naturae », donde la 
definizione del metodo naturale come « arte di fare scuola secondo natu- 
ra». Sotto questo concetto appare possibile sussumere ogni procedimento 
che si fondi sul rispetto della natura secondo i vari significati di questa 
parola riferentesi all'educazione. 

Durante lo svolgimento dei lavori hanno preso la parola anche alcuni 
assistenti universitari presenti in qualità di « uditori », fra i quali i proff. 
PERETTI, RIONPATO, RIGOBELLO, (è possibile un «attivismo dell’interio- 
rità »?), SARTOR, SANTINELLO, TADINI, PERRINI ed altri. 


Le risposte conclusive. 


Chiusi gli interventi, hanno tratto le conclusioni del convegno i due 
introduttori. 

Il prof. FLorEs D’ArcaIs ha anzitutto constatato come esso abbia 
comprovato la crisi dell’attivismo da lui denunciata. Quanto alle posi- 
zioni affiorate, esse vanno dall’opposizione più radicale alle adesioni espli- 
cite, attraverso tutta una serie di sfumature. In generale è stato respinto 
l’attivismo come sistema, mentre lo si è accolto in quanto metodo, per 
cui andrebbe distinta la metodologia dalla sistemazione teoretica dell’at- 
tivismo: è contro quest’ultimo aspetto che, come detto, sono state rivolte 
le critiche più aspre, in nome della metafisica spiritualistica e delle esi- 
genze morali e religiose. Ma non è mancato chi accetta anche l’aspetto si- 
stematico dell’attivismo, purchè fondato personalisticamente. 

Sorge però un grave problema da questo riconoscimento di una in- 
trinseca validità dell’attivismo: se può venir riscoperto nel Vangelo, per- 
chè storicamente è sorto in opposizione ad esso? L'affermazione di un 
attivismo perenne esige pertanto un ulteriore esame di quello storico, per 
delinearne esattamente le premesse e le espressioni onde vedere se, in- 
vece, l’attivismo del XX secolo non abbia, nella sua essenza, negato le 
esigenze di quello autentico e sostanziale. 
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L’attivismo è dunque metodo o sistema? È possibile la distinzione e 
l'indipendenza fra questi due aspetti? Una separazione fra il piano del- 
l’esperienza concreta e quello della teoreticità non pare del tutto possi- 
bile: il metodo implica, in qualche modo, il sistema. Si impone dunque 
una verifica critica degli elementi dell’attivismo storico per riconoscere 
l’intrinseca contraddittorietà delle teoriche dell’attivismo moderno, da cui 
possono essere ricuperate alcune istanze e alcune prospettive che, se da 
un verso si possono ricondurre all’essenziale fondamento cristiano del- 
l’educare, dall’altro debbono sistematizzarsi alla luce di un autentico fi- 
nalismo, onde permettere la validità del metodo ed evitare di confondere 
i metodi con gli espedienti e le tecniche. E, dunque, la pedagogia deve 
costituirsi in modo armonico ed organico: ciò che non significa la nega- 
zione della problematica propria di ogni concreto atto educativo. 

Il prof. AGAZzI si dichiara d’accordo col prof. d’Arcais nel ritenere 
egli pure che un attivismo cristiano non può essere costruito in termini 
di sincretismo, ma occorre, se mai, rifarsi ai motivi vitali della concezione 
cristiana, nella sua essenza, coerenza ed ampiezza, dalla quale è possibile 
attingere i motivi perenni di un attivismo autentico. Riassunte le princi- 
pali posizioni emerse dal convegno: inconciliabilità fra cristianesimo ed 
attivismo (Mufioz, Antonelli, Catalfamo, Bongioanni, Di Napoli) e pos- 
sibilità di una conciliazione, sia pure con gli opportuni chiarimenti (Calò, 
Casotti, Barbey, Buyse, Nosengo, Agosti), il prof. Agazzi, rispondendo 
anche alle tre domande poste dal prof. Padovani, ha illustrato la legit- 
timità dell’attivismo, quando sia visto nella sua autentica espressione. La 
stessa verità del resto — ha osservato — psicologicamente e gnoseologi- 
camente parlando, si pone in termini di scoperta e di conquista, che esige 
l’attività spirituale. 

Circa il problema: attivismo come metodo o attivismo come sistema, 
si può considerare che, forse, i princìpi non determinano necessariamente 
dati metodi; ma che i fini, invece, determinano assai più la metodologia 
(certi fini non si raggiungono che con certi metodi). Quanto al termine 
« interesse », avendo esso assunto contrastanti significati, va usato con pru- 
denza: sarebbe meglio assegnargli solo quello psicologico, ricorrendo ad 
altri termini per indicare gli ideali e i valori. 

Dopo un accenno ai problemi non toccati dal Convegno, il prof. Agazzi 
ha concluso osservando che la scuola attiva sta ormai, per alcuni aspetti, 
involvendosi, per cui occorre andar oltre la scuola attiva stessa, sulla 
linea del progresso pedagogico; e che il problema fondamentale dei rap- 
porti tra il nuovo e la tradizione — poichè il valore non è una «cosa », 
ma un «criterio » — può essere così formulato: vivere il valore assoluto, 
nelle sue determinazioni storicamente e esistenzialmente determinate. 


Bilancio positivo. 


Alla fine del convegno il Comitato Direttivo ha annunciato che il III 
Convegno di Scholé avrà per tema: La sperimentazione în’ pedagogia, e 
che le relazioni introduttive verranno affidate ai proff. Giovanni Calò, 
Emile Planchard e Gesualdo Nosengo. 
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Il volume degli Atti del Convegno su L’attivismo pedagogico uscirà 
presso la Società Editrice « La Scuola » di Brescia, che ha curato anche 
il precedente. 

Il bilancio del II Convegno del Centro di Studi Pedagogici fra Do- 
centi Universitari Cristiani può senz’altro ritenersi positivo. Da esso è 
emersa una esigenza sulla quale tutti possono trovarsi d’accordo: decan- 
tare dalle forme dell’attivismo la sua sostanza accoglibile, e compatibile 
col cristianesimo, dai cui princìpi, anzi, esso scaturisce. Va quindi supe- 
rata la particolare visione dei singoli attivismi per enuclearne la verità 
implicita. C’è, in sostanza, un attivismo spurio e un attivismo vero, che 
può essere detto cristiano, come ammaestra Mario Casotti. Non è possi- 
bile, del resto, negare che qualche cosa di nuovo, in senso positivo, oggi 
si è verificato, per cui si deve riconoscere — come ha affermato il prof. 
Calò — che l’attivismo, con tutte le innegabili deficienze, ha costituito, 
storicamente, il clima che ha reso possibile l’intervento e la manifesta- 
zione vitale di alcuni motivi restati latenti della pedagogia cristiana. 


FRANCESCO BRUNELLI 


fossa Cabo N Slo OE. 


Carlo Terzi, Schopenhauer: il male, Romae, Officium Libri catholici, 1955, 
p. 219. 


L’A. di questo accurato saggio sul problema del male nel pensiero di 
Schopenhauer ritiene che in un’epoca, come la nostra, in cui « assistiamo 
al crollo del mito della scienza e del progresso scientifico e tecnico, e di 
tanti altri miti creati dall'uomo e posti in luogo del vero Dio » (p. 7), il 
pessimismo di Schopenhauer sia un richiamo a cercare le cause profonde 
di tanto malessere e a trovare una soluzione del problema della vita. 
Egli non accetta tuttavia l’immanentismo del suo filosofo che trae le ori- 
gini dal Rinascimento, che ha esaltato oltre ogni limite la ragione umana, 
ma pensa che tra l’estremo ottimismo del razionalismo e del panteismo 
e l'estremo pessimismo, vi sia posto per una concezione della vita che 
ponga nel suo giusto posto l’uomo quale ci è dato dal cristianesimo. 

Il saggio è molto circostanziato per quanto riguarda le sue fonti e lo 
Schopenhauer è studiato con cura, in una prima parte dedicata alla me- 
tafisica, e in una seconda dedicata alla morale, che riceve luce dalla prima. 
Si comprende l’importanza che nella teoria di Scopenhauer assume l’in- 
dividuo non considerato come fenomeno, perchè questo è destinato a scom- 
parire nel seno dell’Uno-Tutto, ma come entità metafisica, quale atto in- 
dividualizzato della volontà di vivere (p. 49). Questa dell’individualità 
è problema grave, perchè chi dice individualità, dice personalità, e la 
personalità esige una volontà autonoma, che non si concilia con la Volontà 
universale e irrazionale dell’Uno-Tutto; per cui si crede di poter uscire 
dalia difficoltà considerando l’esistenza dell'individuo come una « de- 
viazione », come se fosse possibile una vita intesa come deviazione. 

Comunque la parte più interessante della trattazione riguarda il male 
e il dolore, che suppongono la libertà; c'è da chiedersi se la libertà am- 
messa da Scopenhauer possa essere considerata principio valido e suffi- 
ciente di ogni determinazione morale. Spostata la libertà dall’azione al- 
l’esistenza, « rimane incomprensibile, scrive il T., come la volontà asso- 
lutamente libera possa apparire nel mondo dell’esperienza ove tutto è 
causalmente concatenato » (p. 82). La libertà viene così declassata a i- 
stinto, e nella concezione di Schopenhauer non può ridursi che al male, 
in quanto appunto brama di vivere, di puro semplice vivere naturale. 

Il problema del male è ampiamente trattato dal T., il quale pensa che 
grave e difficile sia pel filosofo « trovare una felice soluzione del proble- 
ma del male » ... perchè « contrariamente ad altri pensatori, quali S. Ago- 
stino e Leibniz, che muovevano da Dio... Schopenhauer, che ripudia il 
teismo di provenienza giudaica, parte dalla conoscenza del mondo stesso 
cioè dall'esperienza personale e vissuta della vita onde poter cogliere il 
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principio metafisico alla luce del quale poter spiegare l'esistenza stessa, 
che in sè è male, e giunge infine a un giudizio negativo di recisa condanna 
della vita » (p. 92). 

Il Terzi prende a termine di confronto le pagine di S. Agostino, e 
così trova un orientamento che gli permette di valutare l'esposizione scho- 
penhauriana del problema del male; ma non so quanto valido sia questo 
metodo di valutazione risultante dal mettere a confronto due autori del 
tutto antitetici. E° vero che per valutare qualcosa occorre partire da una 
norma, ma est modus in rebus, cioè bisogna stabilire quale sia questa nor- 
ma. Agostino fu tratto al suo problema dall’esigenza ci combattere il ma- 
nicheismo, che ammetteva il principio assoluto del male; Schopenhauer in- 
vece doveva combattere il goffo ottimismo hegeliano fondato sulla dia- 
lettica del divenire universale: due posizioni diverse sia nel punto di par- 
tenza che in quello di arrivo. Il Terzi ne conviene quando scrive: « Si può 
comprendere che la concezione schopenhauriana del male non ha nulla di 
affine con l’etica cristiana contrariamente a quanto s’è voluto vede- 
TE » (p. Titolo 

Giusta mi sembra l’osservazione che la filosofia del dolore di Scho- 
penhauer sembra precorrere in certo qual modo le conclusioni alle quali 
perviene l’esistenzialismo dei nostri giorni (p. 136), ma solo un determi- 
nato esistenzialismo. Spiegabili ci sembrano certe simpatie per lo Scho- 
penhauer, e ciò forse in derivazione dall’insegnamento del maestro del. 
Terzi, il Martinetti; tuttavia è chiaro il distacco dalle conclusioni scho- 
penhauriane: «non possiamo acconsentire alle conclusioni negative della 
metafisica panteistica di Schopenhauer nè, tanto meno, accettare la solu- 
zione ch’ei dà del problema angoscioso del dolore » (p. 137). Questo pro- 
blema lo Schopenhauer non lo vede « nella luce della Rivelazione divina, 
nella prospettiva di una vita futura » (p. 207); così l’esistenza del dolore 
diventa veramente un mistero incomprensibile (p. 208). Alla teoria scho- 
penhauriana del dolore il Terzi contrappone la dottrina cristiana, affinchè 
risulti «in questa concezione tutta la grandezza dell’uomo terreno pur 
nell’abisso di dolore e di miseria nel quale si dibatte » (p. 212). 

In complesso si tratta di un buon lavoro, chiaro, onesto, sereno, meri- 
tevole di essere conosciuto e studiato. 


Bruno Brunello 


Luigi Sturzo: La comunità internazionale e il diritto di guerra, Zanichelli, 
Bologna, 1954, pp. 346. 


Il libro è il secondo volume dell'Opera omnia dell’A., prima serie 
(opere) e fu scritto a Londra fra il 1926 e il 1928, perciò ci riporta al cli- 
ma di quell’epoca e ai giudizi che l’A. dava, allora, della nascente strut- 
tura internazionale della Lega delle Nazioni. Nella Prefazione alla edi- 
zione italiana, l’A., in 38 pagine, scritte nel giugno del 1953, ci indica in 
breve le differenze più notevoli fra le due situazioni, differenze che, però, 
lasciano intatto il valore teoretico della dottrina dell'A. « ancorata sul 
piano sociologico » (p. XXXVI) e non sul piano etico. 
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La guerra in un ordine internazionale diviene ’ guerra civile’, illegit- 
tima e quindi punibile con l’intervento dell’ordine internazionale. 

Che cosa scriveva l’A. quando la situazione era diversa e, certamente, 
nella coscienza mondiale meno matura questa ’ coscienza internazionale ?? 

L’A. si propone di studiare la guerra solo nella seconda parte, dipen- 
dendo il valore giuridico della guerra stessa dalla struttura della comu- 
nità internazionale che viene perciò studiata nella prima parte, ove, dopo 
un rapido esame storico, ne vengono guardate le leggi. Poichè la comu- 
nità internazionale non rientra negli schemi consueti (famiglia, stato), 
alcuni non ritengono che se ne possa parlare come di una vera e propria 
società. Ma a questo l’A. si oppone, dimostrando che essa si fonda sulla 
legge principale di ogni forma di comunità umana: « Quanto più gli in- 
dividui acquistano coscienza della propria personalità, tanto più si svi- 
luppano le loro qualità e forze associative; quanto più sono sviluppate le 
forze associative, tanto più gli individui approfondiscono e dilatano gli ele- 
menti della propria personalità » (p. 29). 

Lo stato non rappresenta che un momento d’uno sviluppo storico: la 
forma razionalizzata {« congiunta cioè ad autorità legittima nel legittimo 
suo uso » p. 37) passa dalla famiglia allo stato, da questa agli organismi 
internazionali. Per ora (1926) l’uso della forza tra gli stati è ancora vi- 
gente. La forza della comunità internazionale è ancora una concessione 
degli stati, avente però in questi la sua ragione di essere: si deve passare 
ad un organismo veramente superiore al quale sia devoluta la sovranità 
per tutto ciò che riguarda la comunità internazionale. 

Dopo averne esaminato vari tipi (Pan-America, Commonwealth) 1A. 
esamina la Società delle Nazioni e la sua azione, per passare poi, nella 
II parte, a studiare «la guerra nell’attuale sistema internazionale ». 

«La guerra, dal punto di vista giuridico, è ’il diritto di risolvere un 
conflitto fra gli stati per mezzo della forza armata’ » (p. 69). Da questo 
’ diritto’ nasce poi l’insieme delle norme per condurla, che « imposte dal- 
la necessità, si traducono poi in costume » (p. 70). Sorgono allora i ten- 
tativi di giustificazione etica della guerra ed ecco le teorie dello stato di 
necessità o diritto di difesa che arrivano fino ad affermare la doverosità 
di alcuni casi. Fuori della preoccupazione etica sono quelli che la giudica- 
no dal punto di vista dell’utilità. 

Ma TA. confuta lo stato di necessità sulla base dell’analisi delle cause 
remote e prossime della guerra di oggi: « Non c’è connessione determi- 
nante e necessaria fra la guerra e le sue cause, senza l’intervento della 
volontà di farla » (p. 85). Hanno dunque, le guerre, un carattere di vo- 
lontarietà la cui responsabilità è diluita nel collettivo: « Consciamente o 
incosciamente, con o senza responsabilità morale, giuridica o politica, la 
volontà umana è la sola a porre in atto la guerra in quanto, a un dato 
momento, questa è creduta necessaria o utile, o anche necessaria perchè 
utile » (p. 89). Su questa base è evidente che all’ A. risulterà ingiustifica- 
bile ogni diritto di guerra. Egli ritiene che « il tipo di pura guerra di ag- 
gressione non si dà » (p. 91) e spiega: « Si può dare solamente un fatto 
aggressivo come occasione di guerra; fatto che può avere una soluzione 
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pacifica o che può dar luogo a una guerra formalmente dichiarata » (p..9059I 
Anche la Società delle Nazioni non fa che cercare di « evitare perfino l’ap- 
parenza del cosidetto stato di necessità » (p. 97). Pure, nè quesia, nè il 
cosidetto Patto Kellogg sono perfette, perchè la guerra non è del tutto 
considerata fuori legge. 

Nella parte III l'A. esamina particolarmente le varie teorie sulla 
guerra: che essa si basi, come fu detto, sul diritto naturale non dice nul- 
la: si possono citare le critiche ben note al diritto naturale e, prima di 
tutto, quella che le leggi umane non sono tanto ’ naturali’ quanto piut- 
tosto ’ razionali’ e argomento razionale giustificante razionalmente la guer- 
ra può essere solo quello delia necessità di difesa. 

Dall’ammessa liceità della guerra sorgono i diritti che attualmente 
vigono: dell’armamento, della coscrizione obbligatoria, di proclamazione 
di guerra da parte dell’autorità costituita, dell’attribuzione di colpevo- 
lezza a tutto il popolo vinto. 

L’A. esamina poi le guerre o le rivolte derivanti dal principio di na- 
zionalità e quelle coloniali ( «il Gominio delle colonie è e deve conside- 
rarsi un periodo transitorio, un mezzo di evoluzione delle popolazioni 
indigene » (p. 143). Poi affronta le tre teorie sistematiche: quella della 
guerra giusta (propria delle masse popolari e del M. E.), quella della ra- 
gion di stato (propria dei dirigenti e politici e del Rinascimento), quella 
biosociologica, moderna, propria « delle classi e dei popoli ricchi e forti 
e delle correnti imperialiste e nazionaliste» (p. 165). Nessuna delle tre 
è giustificante, non solo, ma l’A. vi contrappone una sua teoria. « La guer- 
ra avviene in quanto fa parte di determinate strutture sociali; e in quan- 
to parte di queste non può non essere reputata legittima, se sieno adem- 
piute quelle formalità e condizioni che rispondono alla prevalente coscien- 
za generale del tempo e del luogo e alle consuetudini e convenienze pre- 
stabilite » (p. 180). Qui il fatto sociale non è identificato con la natura u- 
mana; ma con il processo storico che, quindi, può evolversi, finchè verrà 
a mancare il rapporto e la guerra potrà decadere. 

Dopo, l’A. risponde alle principali obiezioni che egli pensa possano 
essergli fatte: la sua teoria è una giustificazione storica della guerra (ma 
non si tratta di giustificare, sibbene di sostituire a un giudizio morale o 
politico di legittimità uno storico-giuridico); la teoria esposta non è nè 
pratica, nè normativa (d’accordo, ma, essendo una teoria non vuole es- 
sere perciò una precettistica). In realtà: « Questo non toglie... nessuna 
delle responsabilità morali degli atti umani nella loro interiorità spiri- 
tuale, ma una tale responsabilità nulla aggiunge o toglie alla sintesi sto- 
rica » (p. 191). La guerra quindi non appare più necessaria, ma elimina- 
bile: a quali condizioni? Si tratta cioè di siabilire « Se e come l'istituto 
della guerra sia eliminabile nell’organizzazione internazionale » (p. 196). 
Dopo aver fatto cadere le obbiezioni possibili contro l’eliminabilità, VA. 
afferma che sarà possibile riconoscere la guerra fuori del diritto, quando 
il diritto internazionale si sia perfezionato tanto da rendere possibile u- 
na comunità dove, non tanto si cerchi una impossibile parità di tutti gli 
stati grandi e piccoli, quanto piuttosto sia riconosciuto che « l’organizza- 
zione internazionale nella quale sia eliminata la guerra, è per i popoli, 
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moralmente e materialmente la meno onerosa per dirimere le ver- 
tenze » (p. 207). 

Il XIV cap., parlando della « situazione attuale e della prossima guer- 
ra » prevede con chiarezza che la Società delle Nazioni (così come costi- 
tuita) « allo scoppio di una guerra fra stati di prima grandezza, fermerà 
il suo ritmo come un orologio cui si è rotta la molla » (p. 219), pericolo 
che l’A. vede accentuato in ordine a tre gruppi di elementi: «diritti e 
rivendicazioni nazionali; esigenze demografiche; bisogni economici» (p. 221). 
Perciò occorre principalmente trovare soluzioni a queste vertenze, occor- 
re una reazione periodica dello statuto della Società delle Nazioni, il di- 
sarmo (che è soprattutto problema psicologico) ecc.. 

All’orientamento dell'economia quale grave ostacolo ’ fino a oggi’ per 
l'eliminazione della guerra, l'A. dedica l’ultimo capitolo: « Finchè sussi- 
steranno elementi che turbano l’equilibrio economico, sussisteranno an- 
che le correnti politiche che accentuano i caratteri nazionalisti degli stati 
contro l’internazionalismo e sussisteranno le preoccupazioni e i motivi 
psicologici che preparano la guerra » (p. 241). 

Seguono alcune appendici ove sono riprodotti tre articoli dell'A. ap- 
parsi in riviste e che confermano quanto ampiamente detto nel libro, sol- 
lecitando, dop9 averlo visto possibile, nella mentalità giuridica, lo sposta- 
mento che permetterà, rendendosi conto della realtà storica attuale, di 
considerare il diritto di guerra come eliminabile in quanto prodotto da 
situazioni storiche in via ormai di superamento. 

Dopo quanto si è venuto esponendo, dire che tale opera è attuale è 
superfiuo; pure tale affermazione, se pensiamo quando il volume è stato 
scritto, è forse il più bel riconoscimento che gli si possa fare. Quanto al- 
lora sembrava sogno di utopisti, oggi si presenta come una possibilità 
giuridica, anche se molte’ condizioni di fatto rendono ancora lontana la 
scomparsa effettiva della guerra dall’orizzonte della realtà politica. 

Il considerare la guerra come ’ crimine’ non è più reato di lesa pa- 
tria; l’inutilità della strage, quale si puù oggi ottenere con le armi nu- 
cleari, appare in una terribile evidenza e lo spostamento da una prepon- 
deranza puramente politica a un predominio dei fattori economici e tec- 
nici (più concretamente miranti all’utile, e perciò alla pace come lo stato 
più favorevole) è in via di attuazione. La lentezza del cammino non può 
e non deve ingannare: ancora una volta l’acutezza del grande teorico, don 
Luigi Sturzo, ha visto giusto. 

Renata Gradi 


Alberto Caracciolo: Arte e pensiero nelle loro istanze metafisiche, Bocca, 
Roma, 1953 pagg. 194. 


Il sottotitolo del libro è: Ripensamento dei problemi della critica del 
giudizio. Appare in questa come costitutivo del pensare metafisico il ca- 
rattere di finalità « come un’idea dalla quale non si può prescindere nella 
considerazione della natura, ma alla quale l’esperienza non sa fornire a- 
deguato materiale per darle consistenza e valore, un’idea che conduce co- 
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munque al rinvenimento di una finalità che ci si impone fondata sull’« a- 
priori etico » (p. 9). 

La ragione fondamentale per cui è unito il problema estetico a quello 
teleologico è dovuta all’idea presente in tutta l'estetica tedesca, dice lA.: 
«di una identità o di una relazione del concetto di bellezza ccn quello 
di periezione o di finalità » (p. 10). Ma Kant tende a spezzare questo le- 
game, facendo della bellezza uno stato soggettivo; mentre riduce anche 
la finalità ad un aspetto puramente soggettivo: « Il giudizio estetico, libe- 
rato che sia dalla confusione kantiana tra esperienza estetica e coscienza 
di questa esperienza, è la esteticità tout court » (p. 14). Rilevando che il 
disinteresse e l’universalità distinguono l’estetico dal piacevole, l'A. nota 
come l’aconcettualità del momento estetico sia contro l’identificazione del- 
la bellezza come perfezione. Gli si presenta allora il complesso problema 
del libero gioco estetico che è poi condizionato dall’idea classicistica del- 
l'oggetto bello, così però da ridurre il concetto di perfezione a quello 
molto più povero di ’ armonia formale’: L’A. a questo punto fa una chiara 
analisi dei problemi portati da questa posizione kantiana, rilevando fra 
l’altro che « il richiamo tra vita estetica ed espressione, tra poesia ed arte, 
Kant non sentì » (p. 26). 

Poichè la finalità soggettiva è equivoca, molte sono le interpretazia- 
ni del piacere estetico in questa Critica e una di esse (il godimento di- 
sinteressato « finalità senza fine » dell’armonia) ci manifesta ancora una 
volta l’esautoramento dell’interpretazione teleologica. Nell’esperienza del 
sublime la Zweckmdssigkeit è potenzialmente più soggettivistica che in 
quella del bello. « Questa idea del sublime come distinto dal bello e come 
esperienza rientrante tuttavia nell’unità della sfera estetica è certamente 
un errore logico » (p. 37), ma contribuisce alla determinazione del mo- 
mento estetico. 


« Quella del sublime è la gioia che nega l’’ angoscia’ di cui parla 
Heidegger: ma come l'angoscia è giustamente considerata sofferenza me- 
tafisica, così questa gioia è gioia metafisica » (p. 40). L’A. passa ad esa- 
minare la teoria kantiana dell’arte, Nella definizione del Genio si manife- 
sta la reazione di Kant alla poetica dell’imitazione; il Genio è colui che 
crea le regole. Il Genio perciò ha i caratteri dell’originalità, dell’esempla- 
rità, dell’agire come natura. In virtù del gusto un’opera del genio può as- 
sumere un carattere di bellezza. 

Il concetto dell’arte per K. è molteplice: come immagine, come im- 
magine elevata a concetto definito; ma poi, secondo il par. 49 « l’arte con- 
sisterebbe in una rappresentazione sensibile dell’immaginazione (e quin- 
di non necessariamente tratta dal mondo reale), che non rappresenta sen- 
sibilmente un concetto (allegoria), ma induce l'animo a perdersi in una 
folla di concetti indeterminati i quali non sono però nè concetti matema- 
tici nè concetti scientifici, ma etici e metafisici» (p. 56). 

K. divide e gerarchizza le arti; lA. ne esamina la genesi e le ragio- 
ni criticando l’atteggiamento kantiano. Riguardo all’universalità del giu- 
dizio estetico, l’A. nota che «l’aporia prima del pensamento kantiano è 
anche qui l’impostazione naturalistica del problema » (p. 71). Nel V cap. 
espone la dottrina kantiana del giudizio teleologico e ne mette in rilievo 
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l’aporia: «è una pura esigenza del pensiero, che non tocca minimamente 
la natura delle cose, e pur deve servire alla conoscenza più piena e sod- 
disfacente delle cose » (p. 85). Il significato del mondo è nella vita mo- 
rale dell’uomo: la risposta alla domanda teleologica va cercata nell’inti- 
mo dell’uomo: « Ma quando si entra in questa il fine non è semplice fatto, 
è una vocazione » (d. 106). La vita morale è la vita come dover essere; 
ma ciò, dice l’A., presuppone una « prospettiva metafisica ». K. invece si 
involge in profonde oscurità quando cerca la corrispondenza tra moralità 
e felicità, che resta per noi esigenza. Postulata dalla stessa moralità na- 
sce in K. l’idea di Dio. 

In margine alla « Critica del Giudizio » l'A. aggiunge il VII cap. sul 
« bello di natura » con il quale c’è la possibilità di entrare anche nel co- 
sidetto ’ bello intellettuale’. L’errore di tale impostazione naturalistica, 
per l’A. è facilmente rilevabile dal fatto che il momento estetico oltrepas- 
sa l'oggetto che può anche esserne occasione. « Ma è stato proprio Kant 
che con lo svincolare il bello dal piacevole, dall’utile, dal buono, dal vero, 
ha dato un contributo fortissimo alla definitiva fissazione univoca, su pia- 
no scientifico, del termine bellezza e all’identificazione di esso con quello 
Gi esteticità » (p. 124). L’A. continua ad esaminare. il problema: « l’arte 
è sì liberazione, ma reca in sè l’eco del mondo che siamo chiamati ad ac- 
cettare, prima, e forse più, che a costruire » (p. 134). 

Passa poi ad esaminare l’oggetto artistico: è il corpo di una spiritua- 
lità. L'VIII cap. è dedicato alla « natura del conoscere filosofico »: « Cono- 
scere la realtà vuol dire conoscere la coscienza nella quale la realtà si 
riflette e unicamente si fa problema. Se così è, il conoscere vero si ce- 
lebrerà necessariamente in un giudizio di interiorità » (p. 149). La neces- 
sità di agire sollecita in noi continui giudizi storici; la realtà che si fa pro- 
blema presuppone il vivere, ossia ritrovare un più profondo cerchio alla 
propria umanità, nella sua moralità. 

Il volume si chiude con due capitoli dedicati, uno alla interpretazione 
della Critica del gusto del Baemler e l’altro al contributo dello Schlapp 
all'estetica kantiana. 

Segue un’appendice su filosofia ed empirismo nell’opera di Croce e sul- 
l’umanità dell’arte nell’ultimo libro di Arangio-Ruiz. 

L’operetta è ben meditata e si presenta con una scioltezza di forma 
chiaramente dimostrante la padronanza dei temi da parte dell’ A.; le nuoce 
il vezzo, purtroppo abbastanza diffuso, di aggiungere agli scritti, non le- 
gati all'unità del lavoro e quindi disperdenti più che completanti, anche 
se di per se pieni di interesse per le questioni che toccano. 

Renata Gradi 


ZI * 
Luigi Pareyson. Estetica - Teoria della formatività - Edizioni di « Fi- 
losofia » - Torino 1954. 


L’elemento essenziale di questa geniale opera di Luigi Pareyson è il 
deciso superamento della estetica romantica, in una stretta aderenza al 
fatto artistico che, ben lungi dalla creazione di una fenomenologia o di 
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una predeterminata poetica, assume un carattere di schietta originalità 
speculativa. L’autore considera l’arte più come fare che come esprimere 
o contemplare, conformemente alla antica concezione dell’arte. 

Il romanticismo ha dato all’estetica il suo valore più alto, così da con- 
siderarla l’attività fondamentale dello spirito; ciò che ha comportato l’im- 
missione della sua problematica in un campo speculativo più generale e 
più vasto, col rischio di compromettere i limiti e la purezza del fatto este- 
tico. Anche l’estetica del Croce, così lontana da ogni preoccupazione me- 
tafisica, può ancora definirsi un’estetica romantica, in quanto trae la sua 
origine da ragioni extraestetiche. 

Il P., pur cogliendo da essa gli elementi migliori, la fa oggetto di 
un’acuta critica e revisione. Egli stesso, nella sua introduzione, afferma 
di essere stato infiuenzato dalla concezione di A. Guzzo della vita umana 
come invenzione di forme staccate dall’autore e viventi di vita propria. 
Da essa egli dice di avere tratto il concetto del carattere formativo di 
tutta l’operosità umana e dell’arte come specificazione di essa. Lo studio 
della Poetica di Aristotele, la lettura di Poe, Baudelaire, Flaubert, Va- 
lery, gli artisti cioè che hanno documentato criticamente l’opera loro e 
l’approfondimento della concezione estetica di Goethe, hanno determinato 
la sua intuizione dell’attività artistica come formatività. Nell’arte, tale 
formatività si specifica dandosi un contenuto che permette all’artista di 
mostrare la sua energia formante, il suo stile e una legge, che è poi la 
riuscita stessa dell’opera, in quanto l’artista non può avere altra legge 
che la regola individuale dell’opera che sta facendo. Di qui la concezione 
dell’opera di arte come forma formante e forma formata. La formazione 
di essa è un processo indipendente e libero: il fare deve inventare il modo 
di fare; il criterio del giudizio dell’opera d’arte è l’opera stessa, nè c’è 
una regola che possa determinarne in anticipo il valore. Sorge qui il pro- 
blema più grave, che è il problema centrale dell’opera del Pareyson. 

L'artista deve interrogare la sua opera prima ancora di farla e per 
poterla fare. Essa appare perciò uno spunto, un’urgenza che l’artista può 
prendere per guida, ma che non può agire indipendentemente dall’atti- 
vità dell’artista a cui è inseparabilmente congiunta. 

Al problema della creazione si aggiunge imprescindibilmente il pro- 
blema dell’interpretazione dell’opera d’arte. La fedeltà di essa sembra 
escluderne la libertà. Ma si sa che si possono avere della stessa opera 
interpretazioni ugualmente fedeli ma diverse. 

Il P. risolve genialmente l’arduo problema affermando che «la serie 
delle infinite letture, interpretazioni ed esecuzioni è la stessa vita del- 
l’opera, il suo modo naturale di vivere e di esistere » (pag. 214). L’opera 
è e resta il perenne stimolo di tutte le proprie esecuzioni, si identifica 
con ciascuna di esse, ma resta sempre superiore. 

Essa richiede di essere eseguita e interpretata; si riproduce nell’in- 
terpretazione il rapporto dinamico che si verifica nella formazione fra 
lo spunto e l’opera compiuta. Ciò deriva da quella perfezione dell’opera 
d’arte che non si esaurisce nel suo processo di formazione, ma consiste 
nella totalità del processo che l’ha formata e che deve vivere nella sua 
realtà. Questo carattere dinamico della creazione estetica spiega il rap- 
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porto fra la sua unità e la molteplicità delle sue interpretazioni. Essa 
resta sempre la stessa ma può e deve attuarsi ogni volta in modo di- 
verso. Molti appassionanti problemi tocca pure il P. nel capitolo IX, « l’arte 
nella vita spirituale », in una serie di pagine di alto interesse, che ci ri- 
vela come lA. senza giungere alla metafisica dell’arte, nella fedeltà del 
suo attenersi all'esperienza dei fatti estetici, consideri l’arte in ciò che 
ha di più proprio ed intimo, senza isolarla dal resto della vita spirituale. 


Vera Passeri Pignoni 


Giovanni Ambrosetti: Razionalità e storicità del Diritto - Ed. Dott. A. 
Giuffrè - Milano 1953, pp. 234. 


L’Ambrosetti, già noto per i suoi studi su « La Filosofia delle leggi 
di Suarez » (Ed. Studium, Roma 1948) e su «Il Diritto Naturale nella 
Riforma Cattolica » (Ed. Giuffrè, Milano 1951: v. recensione di B. Brunello 
in « Sapienza », a. 1951, n. 4-5, pp. 399-401) in questa sua nuova opera 
considera le direzioni fondamentali della filosofia del diritto che animano, 
sostengono e dividono le interpretazioni filosofiche sul diritto: il Razio- 
nalismo che raffigura il diritto come idea, criterio puro che non conosce 
la storia che per accoglierla nei suoi schemi, e lo Storicismo che raffigura 
il diritto come realtà, che non esce dalla storia e che non ha bisogno 
di uscirne (p. 3), così che veramente potremmo ripetere con il Vico: 
filosofia senza filologia e filologia senza filosofia. 

Riunire quindi ragione e storia, filosofia e filologia, appare urgente 
compito della filosofia del diritto di oggi; ed è questo attualissimo pro- 
blema che l'illustre A. vuole risolvere in questo suo riuscitissimo lavoro 
con il suo neo-giusnaturalismo, con il quale reca un notevole e corag- 
gioso contributo alla riabilitazione della filosofia perenne anche nel campo 
della Filosofia del Diritto. 

Dopo una esauriente introduzione storica e dottrinale, che ci pre- 
senta al vivo il dissidio sopra accennato nella Filosofia del Diritto, nella 
prima parte l’A., partendo dall’ordine storico, esamina la continuità fra 
storicità, storia e pensiero, e la reciproca rispondenza fra storicità e 
scienza e quindi la manifestazione storico-sociale del diritto. 

Nella seconda parte dedicata all’ordine ontologico, partendo dall’anima 
dei fatti alla coscienza umana, l’A. pone in risalto la persona come pre- 
supposto della storia, in quanto la persona «è unità di tutta la compo- 
sizione umana nella luce della razionalità e nell’apertura verso il mondo 
pratico » (p. 170). 

La soluzione del problema sarà nel necessario ritorno alla persona 
umana e nell’ascesa da questa a Dio creatore e legislatore supremo, onde 
la legge che l’uomo riscopre in se stesso «ha come legislatore Dio, non 
direttamente, ma attraverso la natura umana, e perciò si chiama anche 
legge naturale » (p. 174). 

Abbiamo così l’itinerario di riscatto del sociale attraverso il diritto, 
e sarà così dimostrato « che l’intersecarsi proprio dei due ordini del di- 
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ritto, quello storico e quello teoretico, non è solo una avventura che in- 
teressi il sociale, ma invece, tutto il processo storico ed anzi che esso 
costituisce la scena del processo storico... Solo attraverso il diritto, in- 
teso come figura teoretica, tutto l’ordine storico-sociale trova la sua giu- 
stificazione fino a inserirsi, nelle sue formazioni fondamentali, nella legge 
morale, cioè nella legge della natura umana, fino a rivelarsi voluta da 
Dio, autore della natura umana » (p. 207). 

Si comprende così « come qui si illumini la funzione di quella parte 
attiva o potere, della legge naturale che è il diritto naturale in senso 
stretto e che abbiamo veduto essere il punto di congiungimento fra le 
esigenze dell’oggettività morale fondamentale espresse dalla legge natu- 
rale e una facoltà di agire sullo sfondo di quella legge per la libera rea- 
lizzazione dell’itinerario umano nella storia. Qui si deve ancora richia- 
mare e sottolineare l’esigenza del diritto naturale, sia per mostrare la 
connessione della libertà fondamentale con la legge morale, sia, ancor 
più, per chiarire che tutto il movimento del sociale alla persona, avviene 
sullo sfondo della legge naturale, sì che questo ritorno non è che l’aspetto 
conclusivo d’un cerchio, o, se si vuole, meglio ancora, è il cerchio stesso 
della legge naturale, intesa come legge, insieme della teoreticità e della 
storicità, che ha il suo compimento attraverso l’azione umana, e nel pieno 
della storia. Ciò porta finalmente ell’affermazione in cui il sociale e la 
storia trovano la loro chiusura, e cioè che esso, il sociale, trovandosi i- 
scritto nella persona umana proviene da Dio e ritorna a Dio, nel senso 
che ha un valore di fronte a Dio. Poichè il principio che dà la giustifica- 
zione finale della presenza deila esigenza morale nella natura umana è 
la struttura data a questa natura dal suo Autore, da Dio, anche il so- 
ciale deve essere considerato nella linea delle disposizioni che discendono 
da Dio» (p. 214). 

Da ciò, continua giustamente l’A. «non sorge una dialettica diretta 
fra Dio e il sociale, ma, se mai, una dialettica fra il sociale come forma- 
zione storica positiva e le esigenze fondamentali delia natura umana, che, 
al lavoro e alla operazione della ragione, rispecchiano e riflettono la 
mente di Dio» (p. 215). « Non, dunque, affrettata moralizzazione della 
storia dall’esterno, ma, piuttosto, guadagno della moralità della storia 
dall’interno, attraverso quella sfera superiore e conclusiva del sociale — 
la società civile e gli uomini della società civile — che è chiamata, se- 
condo la logica dei rapporti fra ordine storico e ordine ontologico, a far 
valere immediatamente e senza remore i diritti della persona umana sul 
piano sociale, sotto lo stimolo e l’ispirazione del principio di etica storica 
che è il diritto » (p. 216). 

Abbiamo così, conclude l’A., un’impostazione « essenzialmente an- 
tropocentrica, nel senso che ha inteso dimostrare che il riferimento alla 
persona umana è la chiave di volta per comprendere il mondo del sociale 
e della storia » (pag. 221). Ma questa concezione o prospettiva antropocen- 
trica deve « essere integrata dalla prospettiva e dalla concezione teono- 
mica. La seconda non sarà che il compimento e il coronamento ultimo 
della prima, e mostrerà che essa, la teonomica, è veramente la definitiva, 
l’ultima, quella che è capace di attrarre a sè e giustificare l’inserzione 
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dell'ordine storico, o logico, con quello ontologico, più ancora, quella che 
si identifica con lo stesso ordine ontologico, facendo apparire che il perno 
fondamentale, la fonte di tutto è data dall'ordine ontologico, in quanto 
attraverso la linea della persona umana, fa capo a Dio e si ricongiunge 
a Dio» (pp. 222-223). 


Reginaldo M. Pizzornì O. P. 


Il Messaggio Sociale di Pio XII - A cura dell’Unione Uomini di Azione 
Cattolica - Roma 1955, pagg. 182. 


In una bellissima edizione bodoniana a due colori e con numerose 
illustrazioni è uscita recentemente questa pubblicazione dell’Unione Uo- 
mini di Azione Cattolica nel XVI Anniversario dell’Incoronazione di Sua 
Santità Pio XII. 

Numerosi ed insigni artisti e studiosi, ed eminenti personalità rive- 
stite di alte responsabilità nella vita pubblica hanno collaborato con vero 
intelletto d’amore alla realizzazione di questa pregevole pubblicazione 
destinata a divulgare ed esaltare la dottrina sociale di Pio XII. 

Come dice Sua Eminenza Reverendissima il Cardinale Giuseppe Piz- 
zardo nella sua autorevole presentazione « questo volume, oltre ad atte- 
stare l'attaccamento alla Chiesa e al suo Capo Supremo da parte di uo- 
mini che emergono tra la folla dei fedeli per la loro profonda dottrina 
e l’ardore della fede, è visibilmente permeato di una singolare fiducia 
in Pio XII, Padre comune di quanti sono affidati alle sue cure, e alle 
sue affezioni: Padre che non forma se non disegni di pace, ed altri voti 
non formula se non quello ardentissimo di procurare a tutti le benedizioni 
della pace di Gesù Cristo nel Regno di Gesù Cristo. L’insegnamento del 
Vangelo, applicato all'ordine sociale, è divenuto nella parola del Pon- 
tefice corpo di dottrina: è la dottrina sociale della Chiesa, vivente nel 
Magistero Pontificio » (pag. 7)... «Soprattutto, queste pagine vorreb- 
bero testimoniare amore e filiale devozione così alla Chiesa come al Pon- 
tefice, da parte degli studiosi che vi hanno contribuito; e vorrebbero e- 
sprimere ancora una volta l'attaccamento dell’Unione Uomini dell'Azione 
Cattolica Italiana a Pio XII» (pag. 8). 

Con precisione di dottrina e con appassionato studio, vengono così 
messi in rilievo in una lunga serie di articoli i punti essenziali dell’in- 
segnamento sociale di Pio XII. 

Inoltre il volume è illustrato dalle medaglie annuali e commemora- 
tive del Pontificato di S. S. Pio XII dal 1939 ad oggi (opera di Aurelio 
Mistruzzi), e da altre riproduzioni di opere di insigni artisti dedicate al 
Regnante Pontefice. 

Non potendo fare, per ragioni di spazio, un esame particolareggiato 
dei singoli articoli, diamo qui l’indice completo degli articoli. Anche così 
risulta, sia per l’autorità degli scrittori sia per l’importanza dei temi 
trattati, il grande valore dell’opera stessa. 

Card. G. Pizzardo, Presentazione; L. Gedda, Pio XII Pontefice della 
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pace sociale; F. Angelini, Finalità apostolica degli interventi sociali di 
Pio XII; G. Pella, L'Europa unita per una vera pace; C. Lolli, La Chiesa 
e le questioni sociali; P. Pavan, La persona umana; B. Mattarella, Luce 
d'insegnamento; C. Corsanego, Insegnamenti pontifici sul matrimonio cri- 
stiano; N. Padellaro, Il pensiero pedagogico sociale di Pio XII; R. Guidi, 
Il valore dell’impresa artigiana; A. De Marco S. J.: Le « società minori » 
nella struttura del corpo sociale; R. Sigmond O. P., La giusta concezione 
dello Stato; L. Benvenuti, La concezione cristiana dello stato base del 
vero ordine sociale; G. Gonella, L'ordine internazionale; R. Orecchia, Di- 
ritto naturale e diritto positivo; R. Manzini, L’alta funzione della stampa; 
A. Ferrabino, Della libertà; G. Codacci-Pisanelli, La vera e sana demo- 
crazia; F. Tambroni, Pio XII assertore di verità e di giustizia; A. Azara, 
La giustizia pilastro fondamentale della convivenza umana; B. Magnino, 
Cristianesimo e giustizia sociale; F. Orsini di Solofra, La mobiltà per 
l'ordine cristiano nella vita pubblica; F. Baldelli, Giustizia e carità; R. 
Spiazzi O. P., Diritto e funzioni della proprietà; G. Togni, Pio XII e ì 
dirigenti di azienda; L. Civardi, Concetto cristiano del lavoro e sua re- 
tribuzione; A. Maltarello, Le professioni a servizio della società; P. Bo- 
nomi, Pio XII e ì coltivatori; G. Carrara, La elevazione del mondo rurale; 
A. Brucculeri S. J., L’umanizzazione dell’impresa; E. Battista, Finì so- 
ciali dell’industria moderna; G. Mira, La collaborazione tra gli uomini, 
le classi, gli Stati; G. Ferretto, Per una migliore distribuzione dei popoli 
sulla terra; G. Andreotti, Ricordo della Pentecoste del 1943; }% G. Urbani, 
Per la pace giusta e duratura; L. Bellofiore, Pio XII araldo di un mondo 
migliore; A. Boggiano Pico, Pio XII infaticato animatore di un ordine 
nuovo; C. Carbone, La costruzione della civiltà cristiana. 

Viene così prima messo in luce il carattere spiccatamente sociale del 
Pontificato di Sua Santità Pio XII; sono successivamente studiati: le strut- 
ture fondamentali della società, gli elementi che ne sono l’anima, i pro- 
blemi principali e le soluzioni ad essi date dalla dottrina proclamata dal 
Papa; per concludere, infine, con la considerazione e l’auspicio di una 
autentica civiltà cristiana. 

Al raggiungimento di tale meta mirano tutti gli uomini di buona 
volontà, i quali non possono dare altra risposta all’augusto compiaci- 
mento ed alle sovrane predilezioni del Pontefice se non quella di esaltare 
la sua parola, studiarla a fondo e metterla in pratica. 


Reginaldo M. Pizzornì O. P. 


Mons. Carlo Carbone - Dott. Alfredo Roncuzzi: Piccolo Dizionario della 
Dottrina Cattolica - Ed. C. Colombo - Roma 1953, pag. 190. 


Dobbiamo purtroppo riconoscere come nella vita moderna anche molti 
di quelli che si dicono cristiani, mentre sono assai colti nel proprio campo 
professionale, troppo poco conoscono le soluzioni date dal cattolicismo ai 
problemi che la vita continuamente pone; e sono problemi, questioni, ar- 
gomenti che nessuna persona vivente può ignorare. 
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Per ovviare a questa grave mancanza di istruzione religiosa gli in- 
faticabili e benemeriti Mons. C. Carbone, Vice Assistente Centrale del- 
l’Unione Uomini di Azione Cattolica, ed il Dott. A. Roncuzzi, Consigliere 
Centrale hanno pensato e voluto, insieme all’editore Colombo, questo Pic- 
colo Dizionario, che, come dicono gli Autori stessi nella Premessa, deve 
essere « come una specie di prontuario delle verità della fede e delle più 
importanti questioni e spiegazioni ad esse inerenti, verso le quali diversi 
credenti ed increduli manifestano il desiderio di una conoscenza precisa 
e possibilmente adeguata alla loro cultura ed esperienza di uomini del 
nostro tempo ». 

Abbiamo così un geniale dizionario, un compendio che vale una bi- 
blioteca. 

«La scelta delle voci, prosegue la premessa, è, in genere, limitata 
alla stretta dottrina cattolica, ed ha per fondamento un ideale catechismo 
per adulti, svolto senza alcun intento erudito, ma con sicurezza di infor- 
mazione ed esposizione — nei limiti consentiti dalla brevità — delle 
principali prove in materia ». 

In forma breve e in maniera chiara abbiamo dinnanzi alla mente 
tutto il contenuto della dottrina cattolica in ordine alfabetico, così che 
viene di molto facilitata la consultazione a quanti hanno interesse o de- 
siderio, non di leggere un trattato sistematico di religione, ma di cono- 
scere il pensiero cattolico su di un particolare argomento. 

Alla fine del « Piccolo Dizionario » si trova anche una Bibliografia 
essenziale e pratica per gruppi principali di argomenti, onde suggerire al 
lettore che voglia conoscere più estesamente la religione alcuni libri op- 
portuni e facilmente reperibili. 

Siamo grati agli Autori per la loro riuscitissima fatica e ci auguriamo 
vivamente che il « Piccolo Dizionario » diventi veramente il Vademecum 
di ogni cristiano desideroso di conoscere e di amare sempre più la sua 
divina Religione. 


Reginaldo M. Pizzornìi O. P. 


Ù I Ri 
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ULISSE - Rivista di cultura internazionale - A. 1954. 


Vol. IV - Fasc. 20: La Chiesa cattolica e il mondo contemporaneo. 


Raffaele Pettazzoni, La Chiesa cattolica nel mondo contemporaneo; Michele 
Federico Sciacca, La Chiesa e l’ora presente; Robert Rouquette, Orien- 
tamenti del cattolicesimo francese; Carlo Boyer, La Chiesa e il movi- 
mento ecumenico; Giovanni Miegge, Le chiese cristiane e il consiglio 
ecumenico delle chiese; Federico Alessandrini, L’incremento del cat- 
tolicesimo nel mondo; F. D. Dubarle, La Chiesa e la scienza; Ugo Spi- 
rito, La Chiesa e la scienza; Igino Giordano, La Chiesa e la guerra; 
Giorgio Candeloro, La Chiesa e la guerra; Raimondo M. Spiazzi, La 
Chiesa e il comunismo; Paolo Alatri,, La Chiesa e il comunismo; Au- 
relio Boschini, La Chiesa e il movimento operaio; Ruggero Grieco, La 
Chiesa e il movimento operaio; Aldo Garosci, La Chiesa e îil movimen- 
to operaio; Daniel Rops, I preti operai; Cerlo Curcio, L'iniziativa cat- 
tolica nel mondo del lavoro; Lorenzo Giusso, La Chiesa e gli esisten- 
zialisti; Giovanni Spadolini, Arturo Carlo Iemolo - Gabriele Pepe - 
Aldo Capitini, Il Cattolicesimo e la crisi del laicismo storico în Italia. 


Raffaele Pettazzoni, La Chiesa cattolica nel mondo contemporaneo. 


Essendo la Chiesa una società religiosa articolata in una società laica, ha 
con essa rapporti di varia natura che si soro variamente determinati nel corso 
dei secoli. Sebbene partecipe di verità trascendenti, la Chiesa partecipa della 
storia del mondo; non si potrebbe anzi comprendere ia sua missione nella so- 
cietà senza vederne la prospettiva storica. Nel corso dei secoli, la Chiesa, che 
ha assunto spesso anche gravissimi compiti politici, ha mutato i suoi apparati 
esteriori, ma si è mantenuta sulle sue posizioni tradizionali convalidate dalla 
controriforma. Oggi, si tende ad una unificazione delle Chiese cristiane, pro- 
mossa dalie chiese evangeliche, con parziale adesione della Chiesa ortodossa; 
ma la Chiesa cattolica oppone giustificate riserve, in quanto tale unificazione 
dovrebbe per essa avvenire solo con un ritorno delle comunità scismatiche 
alla Chiesa madre. Più propensa la Chiesa cattolica appare ad un’intesa con 
altre chiese cristiane su un piano politico, mediante l’azione di partiti cri- 
stiani interconfessionali, e la partecipazione ai governi democratici, per far 


fronte al pericolo dei moderni movimenti sociali, dominati da teorie imma- 
nentistiche e irreligiose. 


Michele Federico Sciacca, La Chiesa e l’ora presente. 


Da quando l’umanesimo laico ha creduto di separare il momento critico- 
scientifico da quello religioso e di vedere in quest’ultimo un ostacolo al pro- 
gresso del primo, si è perduta l’unità dei due momenti, si è prodotta la frat- 
tura dell’unità spirituale della cultura europea; sono andati in rovina i va- 
lori umani e religiosi. Ma si può chiamare crisi anche quella provocata dal su- 
perteotogismo, che separa la tradizione religiosa da quella critica e la ignora 
e la nega. Gli scrittori cristiani influenzati da Kierkegaard, che accettano la 
svalutazione dei valori umani e negano la validità della ragione, dopo aver 
annientato l’uomo, per quanto credano di averlo posto nella condizione di sal- 
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tare dal suo nulla al tutto di Dio, sono giunti alla stessa conclusione: rottura 
fra uomo e Dio. Il superumanesimo ateo nega Dio e perde i valori umani; il 
superteologismo nega la ragione e perde Dio. Poichè non si può salvare la 
fede se non si salva la ragione, ad entrambi va attribuito il torto di avere 
rovinato la tradizione europea critico-scientifica. Bisogna recuperare la posi- 
tività dell’uomo e dei valori spirituali, ristabilire l'armonia fra la tradizione 
critico-scientifica e quella religiosa, per non dare battaglia vinta al materia- 
lismo marxista. Non si può ricorrere ad una soluzione di compromesso, cer- 
cando di risolvere la questione sociale, se non in maniera essenzialmente di- 
versa dal marxismo, se non ricuperiamo la validità oggettiva dei valori spiri- 
tuali, se non riconquistiamo lo spirito e Dio che è spirito. Altrimenti si finisce 
col riconoscere con i marxisti che l’« economico » è la sola struttura umana 
o con Sartre che l’uomo è «una passione inutile», e che non vi è nulla di 
serio. Dire con accento messianico che la ragione non vale nulla e che l’uomo 
è un nulla, che mediante la fece salta in Dio, è dar partita vinta al comu- 
nismo. Bisogna recuperare l’umano dell’uomo e con esso Dio che è il fonda- 
mento della fede. 

Bisegna restaurare contro l’umanesimo laico la tradizione religiosa cri- 
stiana nella sua vera forma che è la cattolica, così da ricomporre l’unità delle 
due tradizioni, costitutiva dell’unità spirituale in cui essa consiste e in cui 
consiste la cultura europea. Bisogna creare una forma storica originale, in cui 
tutte le istanze, comprese quelle del comunismo, possano trovare appagamento 
nell’altezza dello spirito, del veramente umano, che, in quanto tale, si conosce 
(con l’intelletto) e si riconosce (con la volontà) figlio di Dio creatore. Solo 
questa posizione integrale può dare una soluzione integrale della crisi della 
cultura occidentale, in quanto ricompone l’unità dell'umano e del divino ed 
elimina la rottura tra verità umane e divine, al di sopra della unilateralità 
di tutti i superumanismi antiteologici e di tutti i fideismi antiumanistici. Que- 
sta appare oggi la missione della Chiesa e di tutti i cattolici, che debbono 
restaurare, sia pure in diverso clima storico, la stessa sintesi creata dal Me- 
dioevo. Il problema sociale non è solo una questione economica, ma il proble- 
ma della dignità umana, di cui le riforme sociali sono solo una condizione e 
un mezzo. Bisogna dare a chiunque lavora la coscienza della sua dignità. La 
generosità è dare, la carità è darsi. 

Perciò la carità è combattiva e violenta, investe tutto l’uomo come sog- 
getto di amore, è un donarsi che fa uguale a chi riceve, stabilisce non un rap- 
porto, ma un vincolo di fraternità (ce ne dà un esempio il racconto evange- 
lico della moltiplicazione dei pani e dei pesci). L’umanesimo della cultura 
deve oggi identificarsi con l’umanesimo del lavoro. Esso ha finora peccato di 
astrazione e ha mancato di carità, dimenticando che proprio il lavoro manua- 
le determinava la condizione per cui esso poteva vivere. L’umanesimo del la- 
voro è ricaduto nell’errore contrario, disprezzando l’umanesimo culturale e de- 
cretandone l’inutilità sociale. Bisogna oggi risolvere l’antinomia tra attività 
teoretica (cultura) e attività pratica (lavoro) in un concetto integrale (cri- 
stiano) di lavoro. Non ci si deve liberare dal lavoro, ma liberare il lavoro, cioè 
farne un fatto di libertà creativa. Bisogna risolvere il conflitto in un’impli- 
canza di cultura e di lavoro, sollevando il lavoro ad espressione di valori uma- 
nistici, cioè ad atto di pensiero e di libertà. Se l’umanesimo della cultura e- 
sprime il valori intellettuali, abolirlo significa perdere l’uomo; bisogna per- 
ciò allargarlo fino a comprendere il lavoro come valore. L’umanesimo del la. 
voro deve d’altronde riconoscere che la cultura è lavoro, perchè, se non mo- 
difica il mondo esteriore, modifica il mondo spirituale a cui il mondo este- 
riore si adegua. Lavoro manuale e lavoro intellettuale si integrano e non se 
ne deve perciò alterare l'accordo. Anche la vita religiosa è lavoro. L’aposto- 
lato e la preghiera sono attività sociali volte a fini supersociali, cioè alla to- 
tale attuazione dell’uomo. La pienezza dell’uomo infatti non è la società; solo 
la destinazione soprannaturale è l'elevazione suprema della dignità della per- 
sona. Solo essa fa che il lavoro di ogni singolo si compia nelia gloria di Dio; 
al di fuori di questa verità, l’uomo non è più uomo e il lavoro non è più umano. 
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F. D. Dubarle O. P., La Chiesa e la scienza. 


‘La partecipazione di parecchi cattolici a un recente congresso internazio- 
nale d’irradiazione cosmica, sfata il pregiudizio che la Chiesa non partecipi 
se non in posizione di retroguardia all'espansione della scienza. Il fatto scien- 
tifico è oggi un fatto puramente umano; non è la Chiesa in quanto tale ad 
occuparsi dei valori della scienza, ma la partecipazione della Chiesa, nella per- 
sona dei suoi membri, è radicata in modo vitale nella universalità vivente di 
tutti i doveri umani. Non v'è opera autentica dello spirito che non sia intra- 
presa dall’intelligenza credente permeata dalla fedeltà all'insegnamento divino. 

Sembrò un tempo che il progresso della scienza dovesse estraniarsi dal- 
l'atteggiamento della fede, ciò che favorì la tesi dello scientismo ateo. Oggi, 
il cattolicesimo ha respinto la scissione dello spirito per cui si sono creati 
compartimenti stagni fra scienza e fede. Molti cattolici si sentono mediatori 
Gi un complesso di rapporti indispensabili tra la verità cristiana e la scienza. 
Oggi alla scienza appare ormai lontano il mondo di Copernico e di Newton; 
nuovi orizzonti, nuove dimensioni, nuovi spazi non euclidei le si sono aperti 
dinnanzi; tutto ciò richiede la massima libertà, d’azione per l’iniziativa scien- 
tifica che non deve conoscere limitazioni nè autorità estranee. Lo scienziato 
cattolico si trova oggi nella difficoltà di induadrare il suo pensiero scientifico 
entro una cosmogonia già elaborata che racchiude in sintesi le esperienze u- 
mane e la dottrina della Chiesa. La nuova scienza dinanzi alle esperienze 
teologiche, si trova come un fenomeno allo stato grezzo e rinnova problemi, 
prospettive e categorie. Bisogna trovare una formula che esprima l’armonia 
tra il messaggio divino e il compiesso degli sviluppi naturali del pensiero u- 
mano. Se questa armonia non trova un linguaggio capace di esprimerla in 
modo conveniente, la fede corre il rischio di apparire irrazionale e avulsa dal- 
la vita. E’ necessario suscitare nel credente che consacra la sua attività alla 
scienza, la convinzione che la sua fede sia sostenuta da una teologia, da cui 
scaturiscono gli elementi di un’unità fra il mondo della fede e quello della 
scienza. Purtroppo ancora non si è usciti dalla generalizzazione e non si è tro- 
vato il mezzo idoneo a far risaltare i rapporti tra le verità eterne e perma- 
nenti e le conquiste del pensiero umano, mutevoli in un mondo mutevole. Per- 
ciò è necessario oggi non intendere la fede come un’interpretazione scientifica 
dell’universo, ma cceme un’adesione dello spirito al Vangelo. Tutti i rapporti 
fra la fede e il pensiero scientifico esigono il ritorno a questa semplicità. Il 
ritorno a questo cristianesimo integrale appare all'autore di grande impor- 
tanza per l’avvenire del mondo, in quanto l’indiscutibile autonomia della 
scienza non deve essere compromessa dalia sua stessa libertà e proprio lo 
scienziato credente deve sentire il compito di difendere questa libertà. 


Raimondo M. Spiazzi O. P., La Chiesa e il comunismo. 


Non è possibile alcun accomodamento, nemmeno sul piano di un comune 
programma di azione sociale, tra la Chiesa e movimenti che si poggino su 
principi anticristiani. La Chiesa non può perciò accordarsi col comunismo, in 
quanto esso è un sistema che pretende di essere una dottrina totale. una vi- 
sione del mondo, una logica inesorabile. Esso nacque alla fine di un processo 
storico che sottrasse la vita pubblica all'influenza della Chiesa, sopra tutto nel 
campo sceciale ed economico e che ebbe la sua affermazione in campo religioso 
con Lutero, in campo filosofico con Cartesio e Kant, in campo politico con la 
Rivoluzione Francese ed infranse quella « fides » che nel Medioevo aveva creato 
un clima di solidarietà in cui l’unità religiosa era stata forza potente anche 
per la soluzione dei problemi sociali. L’individualismo sfrenato corruppe l’ef- 
ficacia di movimenti che avrebbero potuto portare effettivi vantaggi alla 
società. Il comunismo ha due caratteri predominanti: quello di essere una 
visione totale della vita e di avere una precisa intonazione rivoluzionaria. La 
dottrina ha in esso una funzione metodologica in ordine all’azione. Di qui la 
cura di catechizzare gli scritti. I fatti sono la verifica della storia che impe- 
discono che questa, come dice Marx, cada nella scolastica. La dottrina co- 
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munista si oppone alla Chiesa perchè concilia in un sistema nuovo l’idealismo 
panteistico di Hegel e il materialismo di Feuerbach; il suo punto essenziale 
è l'evoluzione della materia di cui lo spirito non è che un epifenomeno. Da 
cui la negazione di Dio e degli spiriti trascendenti. Il principio per Engels 
è la natura; per la Chiesa il Verbo, lo spirito sussistente. 

Il divenire della materia è basato sulla logica della contraddizione che dà 
luogo alla dialettica, non dell’idea come per Hegel, ma di quello che Marx, 
rovesciando la posizione di Hegel, chiama il reale, cioè la materia. Tutto è 
dunque contraddittorio, dinamico. Non c’è più nulia di assoluto, in quanto 
tutto si pone e si distrugge: concezione questa che pone il contrasto fra il 
marxismo e il cristianesimo proprio alle radici. La religione è perciò per il 
marxismo fuori della realtà scientificamente provata. Ad essa si oppone l’esi- 
genza del rinnovamento sociale e della cessazione di ogni sfruttamento. Di 
qui l’aperta lotta con la Chiesa anche sul piano etico. La Chiesa difende la 
inviolabilità di valori morali che il comunismo trascura o combatte. L'etica 
marxista dipende dalla metodologia sociale che è una continuità nella storia 
della sua metafisica. Se l’uomo è un produttore, l’etica si basa sui rapporti 
sociali in ordine alla produzione. Tutta l’attività umana è soggetta al deter- 
minismo delle forze motrici produttive materiali che agiscono nella storia, da 
cui la volontà umana resta sacrificata ed oppressa. La Chiesa, che difende la 
libertà e la moralità dell’uomo, appare perciò al marxismo un’antitesi da su- 
perare e da combattere. Il marxismo ha ereditato dall’illuminismo il concetto 
che la religione si dissolverà da sè col progresso, ma si sente in dovere di 
accelerare il processo storico. La rivoluzione russa con Lenin ha sostenuto la 
separazione di Chiesa e Stato, e perciò la libertà della propaganda antireli- 
giosa, propaganda che si è progressivamente mutata in persecuzione. Le con- 
danne della Chiesa al comunismo vanno dalla Enciclica « Quanta cura» di 
Pio IX del 1864 al « Decreto del Santo Uffizio » del 1-7-1949 (intercorrono vari 
documenti di Leone XIII e l’enciclica « Divini redemptoris » di Pio XI). 

Il concetto marxista nasce da un dualismo manicheistico fortemente pes- 
simistico della natura umana e delle sue possibilità. 

Dagli uomini come sono non può venire che male. Bisogna mutarsi, mu- 
tando le strutture economiche del mondo, ad opera del proletariato o meglio 
degli uomini guida che lo dominano. Ma è di per sè contraddittorio ammettere 
che alcuni uomini siano dotati di divina saggezza. La Chiesa più realistica- 
mente ammette la insufficienza della natura umana, ma anche la sua essen- 
ziale sanità e la sua virtualità di bene. Non si possono dividere gli uomini 
in buoni e in reprobi, così come non si può ammettere che alcuno si possa 
fare padrone degli altri anche per fare il bene. Questa la essenziale e supe- 
riore verità della Chiesa. 


Lorenzo Giusso, La Chiesa e l’esistenzialismo. 


Siamo usciti da un’epoca di collettivo entusiasmo e di compatto raziona- 
lismo, in cui all’idea di morte totale si è contrapposta la nozione di immor- 
talità collettiva. L’esistenzialismo ha teso a sbarazzare il mondo di una fede 
laica, propagata dalla mentalità idealistica (in Italia Croce e Gentile; in 
Francia il Kantismo, divenuto dottrina ufficiale della Repubblica prima di es- 
sere travolto da Bergson e Blondel; in Germania la critica della ragione sto- 
rica di Dilthey che ha accentuato la fede in uno spirito del mondo e in una 
legislazione sovrapersonale). 

L’esistenzialismo, rifiutando ogni opzione intellettuale, appare un con- 
trappeso all’ingigantimento dei poteri statali e alla ieratizzazione dell’idea 
di stato come società perfetta. La concezione hegeliana, per cui la religione 
non deve mai entrare in conflitto con i fini mondani dello stato, è decisa- 
mente avversata da Kierkegaard, che non ha alcuna fiducia nelle rigenera- 
zioni sociali. Il che collima con la diffidenza della Chiesa per ogni progetto di 
utopistica Città del Sole. L’esistenzialismo rinnega lo spirito che è razionalità, 
mediazione dialettica, sintesi e si sprofonda nell’irrazionale, nel nulla. La fe- 
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de dell’uomo moderno per cui la storia è storia dello spirito, Dio nel mondo, 
è negata dall’esistenzialismo, sia che esso si chiuda in un mondo senza Dio, 
sia che esso cerchi Dio in un rifiuto del mondo. Nella dottrina esistenzialistica 
la Chiesa ha riconosciuto il tracollo di quella eticizzazione sublimatrice dello 
stato che da Hegel in poi trasferisce nella società civile sempre più alte fina- 
lità e nella creazione dello stato-Dio, si costituisce come chiesa mondana di 
fronte alla Chiesa oltre mondana. La negazione del panlogismo hegeliano, ha 
condotto Kierkegaard assai oltre nella negazione di tutto ciò che si è chiamato 
mondo moderno, eticizzazione dello Stato. 

Essendo la salvezza un fatto intimo e ineffabile, cadono sotto la condanna 
di Kierkegaard tutti i tentativi di realizzare l’unità dialettica della terra e del 
cielo. Il Cristo di Kierkegaard non è come quello del Campanella rivelatore e 
legislatore, è soltanto rivelatore. Con posizione agostiniana, Kierkegaard con- 
danna la città terrena, chiamando lo Stato « l'egoismo umano nelle sue grandi 
dimensioni », pur non negando che è un male necessario. La costruzione hege- 
liana della riforma come generatrice della vera libertà cristiana e con essa 
dello spirito cristiano che si volge alla mondanità, viene investita e rovesciata. 
Per questo la Chiesa ha visto nell’esistenzialismo un baluardo difensivo con- 
tro il marxismo. 

Appartiene alla cronaca spiccicla il fatto che Sartre spallesgi l’unità pro- 
letaria. Questa è anche una incoerenza perchè un esistenzialista convinto non 
può darsi alcuna obbligante, costrittiva nozione di un fine ultimo, o di un 
sommo bene. 

Il materialismo storico si profila come la soluzione definitiva delle con- 
traddizioni accumulate dalla scienza e dall'economia «borghese», e, nello 
stesso tempo, come inevitabile inveramento dell’intero processo storico. Come 
il regno della libertà vaticinato da Hegel, realizzato non con l’estasi di arte, 
religione 0 filosofia, ma col libero sviluppo deil’umanità intera, affrancata da 
quella pressante eteconomia dei fini, che è l’oppressione capitalista. 

Perciò l’esistenzialismo appare al marxismo una filosofia della decadenza 
e il marxismo non può essere accettato dall’esistenzialista che non voglia mu- 
tilare la sua libertà. La Chiesa è tuttavia solidale del razionalismo. Fedele ad 
Aristotile, essa ha sempre respinto avventure sentimentali, quali quelle del 
tradizionalismo e del fideismo. Per questo la Chiesa accetta di Kierkegaard 
l'affermazione dell’incapacità dell’uomo a salvarsi senza l’aiuto della grazia e 
la concezione antihegeliana dello Stato, ma non può solidarizzare con questa 
tardiva forma di romanticismo, che corroderebbe teologia, metafisica, dogma- 
tica, diritto ecclesiastico, nella piena certezza che Kierkegaard, una volta in- 
cattedrato, porterebbe alla volatilizzazione della Chiesa visibile. 


Vera Passeri Pignoni 


PEDAGOGIA E VITA - A. 1954 


I - M. Casotti, Makarenko e la pedagogia; U. Pareek, Gandhi e lo « schema » 
di Warda per l'educazione dell’India; A. Ferrière, Il segreto di Maria 
Boschetti Alberti; G. Sottili, Il problema dei meglio dotati; G. Siri; Il 
male del secolo; A. Agazzi, L’apostolato educativo di Enrico Tazzoli; 
F. Bettini, Diari e giornali dì S. Cerbone e di Meleto. i 


II - F. W. Foerster, Pedagogia della libertà e dell’ubbidienza; M. Casotti 
Makarenko e la Pedagogia; H. Bastien, L'intelligenza e le leggi del- 
l'apprendimento; O. Vergani, La psicologia nella lotta contro la anti- 
socialità minorile; L. Calonghi, Il problema della collaborazione tra 
maestro e alunno. 
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III - C. B. Montini, L’azione di G. Tovini; M. Casotti, Pedagogia esisten- 
zialista; M. Pfliegler, Nel fanciullo il fondamento dell’uomo; S. M. 
Durand, La pedagogia dell’interesse; R. Biot, I testi psicotecnici e la 
libertà della vocazione; G. De Toni, Fattori ambientali e accrescimen- 
to umano; A. Oberti, Carenza del servizio medico-psico-pedagogico in 
Italia; K. Stieger, L’insegnamento attivo delle scienze naturali; V. Bru- 
nelli, Didattica della musica. 

IV - F. Schneider, L’autoformazione; M. Feltin, L’educazione spirituale 
dei giovani d’oggi: M. C., L’arte di formare gli uomini; P. Ricaldone, 
il concetto di educazione integrale secondo Don Bosco; M. F. Laeng, 
La scuola del lavoratore: M. Casotti, Memoria di Giovanni Gentile; 
F. Fabien, Le grandi leggi dell’adolescenza. 

V - F. W. Foester, Due unilateralità; M. Casotti, Esistenzialismo e peda- 


gogia cristiana; A. Baroni, Servizio sociale ed educazione; S. M. Durand, 
Valutazione di Decroly; G. Castiglioni, Studi con reattivi dell’intel- 
ligenza; R. Ammannati, Una scuola; V. B., Idea di Dio nei fanciulli. 
VI - M. Casotti, Qual’è la scuola attiva?; A. Agazzi, Motivi essenziali per 
una verifica cristiana dell’attivismo; M. F. Laeng, L’attivismo e le sue 
contraddizioni; P. Gianola, Scuola formatrice e fine soprannaturale. 


In «Esistenzialismo e pedagogia » cristiana, il Casotti affronta in forma 
necessariamente rapida ma non affrettata e assai approfondita, il rapporto e 
le sostanziali differenze fra una pedagogia cristiana tradizionale e quelle che 
dovrebbero essere le novità e le nuove verità introdotte in campo pedagogico 
dalle moderne vedute esistenzialiste. 

Premesso che non esiste una pedagogia esistenziale propriamente detta, 
l’A. affronta in un’esposizione chiara e serena ciò che è l’esistenzialismo e quali 
sono le sue implicazioni pedagogiche. 

Secondo la ben nota definizione di Sartre l’esistenzialismo è la dottrina 
per cui l’esistenza precede l’essenza. L’uomo infatti può solamente sapere con 
certezza che esiste, e dall’esistenza dell’io soggettivo ricavare ogni altra co- 
noscenza, comprese le essenze delle cose. Si inverte così la tradizionale affer- 
mazione deila illosofia scolastica per cui l’idea o essenza, nella mente di un 
Dio creatére, precede e condiziona l’esistenza. Nulla dunque esiste all’infuori 
dell'io e si giunge così a negare la realtà di Dio e del mondo che vengono a 
essere immanentisticamente contenuti ed espressi nel soggetto-uomo o ente. 

E’ facile obiettare che i due concetti sono complementari nell’unità onto- 
logica dell’essere, e perdono entrambi chiarezza e valore negando uno di essi. 
Un’esistenza senza essenza non può sussistere. Si è quindi già caduti in un 
irrazionalismo che nor consente alcuna affermazione nè dell’essere nè dell’ente. 

Veniamo ora al famoso concetto di scelta esistenziale a cui è complemen- 
tare il concetto di angoscia. L'uomo deve necessariamente scegliere quel che 
intende essere, ma nulla gli è di guida e sostegno in questo difficilissimo com- 
pito che impegna non lui solo ma tutta l'umanità: e da tale senso di solitu- 
dine di fronte all’esistere nasce il sentimento dell’angoscia, centro e perno di 
tutta la problematica esistenzialista. Le conseguenze in campo psicologiche 
sono gravissime. 

Ogni singolo soggetto ha una sua legge che non si può comunicare; diventa 
impossibile un qualsiasi metodo di insegnamento; addirittura negativa può es- 
sere un’influenza che si eserciti dall’educatore sull’educando poichè potrebbe 
turbare la libera scelta che il soggetto da sè solo deve compiere. L’educazione 
avrà dunque una funzione meramente negativa che consisterà nel rimuovere 
illusioni e ostacoli che potrebbero sviare da una scelta veramente libera. 

In tale negazione l’esistenzialismo si unisce al coro di molte altre mo- 
derne teorie che l’A. chiama del «falso personalismo », in quanto pongono 
come unico fine all’educatore il formare nell’educando una personalità rela- 
tiva, vuota, fine a se stessa. Tali tendenze, fra cui possiamo annoverare il 
pragmatismo positivistico, l’intuizionismo idealistico attivistico, lo pseudo-libe- 
ralismo laicistico e perfino, sotto un particolare aspetto, il materialismo storico- 
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marxista, diversissime tra loro, concordano unicamente nella negazione di Dio 
e di ogni valore universale, Pericolo quindi più che diretto, indiretto di una 
pedagogia esistenzialista, in quanto va a rafforzare le odierne tendenze anti- 
pedagogiche corrosive e nocive al massimo grado. Si può infatti con certezza 
affermare che negando Dio e i valori universali si rende impossibile ogni for- 
ma di pedagogia vera ed efficace. 

Nella seconda parte della trattazione vengono prese in esame le fondamen- 
tali differenze e alcuni punti di contatto fra una pedagogia cristiana ed esi- 
stenzialismo: tenendo però sempre presente che anche la dottrina esisten- 
zialista, come altri sistemi moderni, presuppone certi dati del cristianesimo, 
interpretati però erroneamente. Sovente anzi Verrore nasce proprio dalla con- 
fusione fra due ordini, naturale e soprannaturale. 

Punti in comune: anche per il cristiano vi è una specie di esistenzia- 
lismo: nulla infatti esiste per il soggetto finchè non ha preso conoscenza della 
realtà che lo circonda; il che non vuol dire che l’Essere in sè non esista prima 
e al di fuori di noi, ma soltanto che quel determinato soggetto ancora non ne 
ha preso possesso con un processo psicologico-conoscitivo nel tempo. Dopo que- 
sto atto teoretico, con cui il soggetto prende atto dell’esistenza di un Essere 
Assoluto e di una gerarchia ontologica di altri esseri di fronte a Lui di cui 
egli stesso fa parte, egli può e deve scegliere di accettare tale gerarchia uni- 
formandovi il suo modo di vivere e agire. Oppure può negarla e rifiutarla vi- 
vendo secondo altre ideologie c non seguendone nessuna. Anche il cristiano 
sceglie dunque, prendendo Dio come fine del suo cperare e a questa scelta 
originaria egli resterà legato per tutta la sua vita terrena. Il che non eli- 
mina, la possibilità dell’errore e della caduta poichè la scelta si rinnova a 
ogni istante e in ogni circostanza. Anche l’esistenzialismo, non può sostenere 
che la propria scelta sia anarchica e multiforme poichè presuppone la con- 
dizione umana coi suoi limiti a priori. Anche negando Dio, non si potrà mai 
raggiungere una scelta libera in senso assoluto. Tale erroneo atteggiamento 
dell’esistenzialismo deriva da un inconscio materialismo che lo vizia all’ori- 
gine facendogli concepire l’io soggettivo come un qualche cosa contro cui si 
ergono come tanti blocchi, Dio, il mondo, le cose, i valori, che vanno rimossi 
per conseguire la vera libertà. Si cade così nell’irrazionale, poichè non si può 
concepire una soggettività che si autocrea dal nulla per venire a essere poi 
limitata da una realtà presupposta e al di fuori dell'io e del pensiero. Unico 
aspetto positivo, da un punto di vista pedagogico, della dottrina esistenzia- 
lista rimane soltanto l’affermazione che è necessario liberare e sgombrare il 
terreno dalle realtà esterne fallaci e disperdenti perche il soggetto compia la 
sua scelta esistenziale in libertà assoluta (per quanto è consentito a un es- 
sere finito) da solo, liberamente e in piena coscienza della gravità della sua 
decisione, che non impegna lui solo ma l’umanità tutta. 

Un altro elemento positivo, che a noi pare potrebbe venire dall’esistenzia- 
lismo alla pedagogia, sarebbe la rivalutazione dell’ineffabilità di ogni indivi- 
duo (il mistero dell’esistenza concreta, nella logica esistenziale) per cui lo 
sforzo pedagogico è caratterizzato da quel rispetto e da quella umiltà che sa 
scrutare pazientemente l’educando. per scoprirne le caratteristiche più na- 
scoste. Ancora un motivo non trascurabile potrebbe essere il concetto della 
preziosità del tempo, quindi il contenuto sociale dell’esistenza, che si può ri- 
percuotere nel campo pedagogico con una sensibilità morale particolarmente 
aperta alla necessità di un ordinato ma fecondo dinamismo operativo in cui la 
persona trovi la migliore proiezione ed estrinsecazione di se stessa. 

Secondo il Casotti, nell’articolo « Qual’è la scuola attiva? » possiamo dare 
della scuola in generale questa definizione: un'istituzione entro cui un soggetto 
già in possesso di determinati abiti intellettuali (scienza) e pratici (virtù) 
sì sforza di farli crescere in un altro soggetto che li possiede solo in embrione 
o in potenza. Tutte le forme e i tipi di scuola, dunque, sarebbero attivi se 
fosse sufficiente provocare nell’alunno un’attività. In realtà tutte le scuole 
provocano nell’alunno una determinata serie di atti che corrispondono a de- 
terminati abiti che il maestro vuole dare. L’attività richiesta però, perchè la 
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scuola possa dirsi attiva, non è un’attività qualsiasi, indiscriminata. Una si- 
mile concezione porterebbe facilmente a scivolare nell’attivismo, porterebbe 
cioè alla dispersione e alla dissipazione delle energie. Al termine di questo 
pseudo-attivismo il soggetto registra un senso di sazietà, inutilità, irrequie- 
tezza, oppure un intorpidimento spirituale. Ciò avviene perchè ogni soggetto 
tende sempre a un fine, vuole sempre qualcosa. Si potrà desiderare qualche 
cosa in vista di un’altra cosa e così via, ma non indefinitamente. Non è possi- 
bile il « processus ad infinitum ». Occorre all'uomo un fine ultimo, un oggetto 
capace di essere voluto per se stesso. Senza un interesse fondamentale e fina- 
le, tutti gli altri si abbattono e cadono, provocando nell’alunno un disorien- 
tamento confinante con la tristezza e l’angoscia. Per questo la pedagogia di 
Dewej, pragmatista e dissipata, è attiva solo a metà. L’obbiettivo ultimo del- 
l’attività umana, il fine supremo, trascendente, attorno al quale si organizza- 
no e si collocano in ordine, come gli anelli di una catena, tutte le azioni e le 
volizioni, non può essere altro che l’Essere che E’, in senso assoluto. Una 
scuola o una cultura che dimentichi questa fondamentale verità sarà sem- 
pre passiva, perchè costretta a sostituire tale insostituibile oggetto supremo 
con altri oggetti inferiori che lasceranno sempre nell'animo un senso d’insod- 
disfazione e di noia. Analoghe conseguenze si avrebbero in campo morale dove 
le attività pratiche ed etiche non integrate a dovere, si disorganizzano la- 
sciando libero il campo alle passioni più basse che sommergono la ragione. 
Concludendo, scuola attiva deve essere intimamente religiosa, affidando la re- 
ligiosità non ad atteggiamenti esterni, ma a quel profondo senso del divino 
che sa trovare la presenza di Dio nel cuore di ogni disciplina. 


Alberto Perotto O. P. 


* 
* 
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PEDAGOGIA - A. 1954 


I - S. Caramella,Percezione e transpercenzione; G. G. Bianca, L’attivi- 
smo e la storicità dell’atto educativo; C. Carbone, Del concetto dell’e- 
ducazione come dialogo neì suoi fondamenti di natura e di storia; 
G. Girardi, Pietro Stoppani e l’educazione dei ciechi; G. Rava, Leg- 
gere o saper leggere; - L’attivismo nella Provincia di Catania. 

II-III - G. G. Bianca, Troppî maestri o troppi abilitati?; G. Rava, Arte e mo- 
rale; Il II. Congresso Nazionale di Pedagogia: Le Relazioni di: L. Ste- 
fanini - L. Borghi - E. Codignola - A. Agazzi - A. Testa; G. B. B., La 
prova di italiano del concorso magistrale. 

IV - Il II Congresso Nazionale di Pedagogia: II) Le comunicazioni: G. Po- 
lizzi, Possibilità di una scuola attiva in Catania; G. Vasta, Esperienze 
di scuola attiva; C. Soresi, Il lavoro nella scuola elementare; F. Puglie- 
si, La teoria estetica di C. Ottaviano; A. Escher, Passione di uomo di 
Wiechert. 


In un breve, quanto chiaro, ma anche affrettato e superficiale articolo 
G. Raya affronta e pretende di immediatamente risolvere il «grosso» pro- 
blema di «arte e morale ». Premessa la eterna, modernità del problema, criti- 
cata come antistorica la posizione di quella che lA. chiama la teoria del « mo- 
ralismo tradizionale », viene prospettata come una soluzione possibile quella 
di un’autonomia piena dell’arte. Il tentativo di mettere un limite a questa in- 
dipendenza assoluta consiste nel porre al termine arte un equivalente metafi- 
sico che sia scevro dell'idea di peso, di limite, di norma e di legge implicito 
nel termine morale: questo termine, denso — nell’intenzione del Raya — di 
valore risolutivo, è la parola libertà. Il dover essere dell’arte è la libertà. L'arte 
ha un dovere: essere libera: se una norma o un criterio dobbiamo porlo al- 
l’arte, è quello della libertà: una libertà negativa, ben inteso. Una libertà non 
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chiarita, non positivizzata dall’orientamento alla scelta del mezzo più efficace 
al fine (scelta psicologicamente libera ma spiritualmente vincolata). Posta così 
arte e libertà su di un piano di perfetta correlatività e proporzionalità, si ot- 
tiene la soluzione del problema. L’arte libera può affermarsi come vera arte, 
ed allora diventa morale. Quando l’arte non è arte, non è morale. Una preoc- 
cupazione molto desta nello spirito dell’A. è quella che la morale comune, 
tradizionale, non voglia uscire dagli schemi fissi. Non esiste, per G. Raya, una 
morale oggettiva, una morale trascendente la storia e l’episodio; la morale 
deve evolversi, deve essere una emanazione della storia e quindi dell’indivi- 
duo: siamo al passo fatale che conduce al soggettivismo morale, nel qual caso 
diremo — inserendoci logicamente nel piano teorico dell'A. — la soluzione di 
un problema morale (come questo scelto e risolto di arte — morale) avrà e- 
sclusivamente il peso del soggetto individuale che lo pone: il quale peso non è, 
evidentemente, di portata trascendente, anche solo gli altri individui. 

Conclusione sconfortante, come si vede; inevitabile d’altronde e indice di 
una certa mentalità che non sa uscire negli orizzonti aperti e universali del- 
l’oggettività. Di tale mancanza di apertura del resto ci sono purtroppo altri 
segni nell'articolo del Raya. Per esempio dove definisce «una cosa da nulla », 
« liberarsi dal complesso del peccato originale ». Non è certo nello studio dei 
testi della morale tradizionale che può aver trovato il peccato originale come 
un complesso. E allora, deve provare la validità di una tale riduzione. Fatto 
questo, deve spiegare come sia così semplice liberarsi da quel futile complesso 
del peccato originale. O forse è più esatto pensare che l’A. manca di idee chiare 
come sul peccato originale, così sulla natura psicologica dei complessi? 

Che poi sia sufficiente liberarsi dalle «incrostazioni gesuitiche » per tro- 
vare del tutto innocente qualunque pagina scabrosa del Decamerone, è un’o- 
riginalità di cui il Boccaccio stesso, pensiamo, potrebbe sentirsi in un certo 
senso onorato, se pure, da un altro iato, non si sentirebbe offeso e tradito. 


G. Bianca in uno studio sull’« attivismo e la storicità dell’atto educativo », 
esamina serenamente le condizioni perchè questa speciale forma pedagogico- 
educativa possa essere usata con frutto nella prassi. A tal fine — dice VA. — 
l’attivismo deve rispettare la spontaneità della natura e un certo carattere sto- 
rico. Sul primo punto non è necessario insistere, in quanto costituisce l'essenza 
stessa, il punto iniziale dell’istanza attivistica. Più importante invece la ne- 
cessità di salvare il fattore «storia» come criterio e giudizio dell’attivismo, e 
guida all’uso che ne va fatto. La storicità, nel fenomeno pedazogico, significa 
integrare l’esperienza attuale del ragazzo icon tutto il dato di esperienza di chi 
l’ha preceduto contemporaneamente; significa — situando l’azione singola nel 
tempo in cui è compiuta — metterla in relazione con le azioni contemporanee 
altrui. Ne sgorga così un processo di vicendevole scambio di valore e, in pari 
tempo, si salva — secondo il Bianca — la struttura dell’autentico attivismo 
e si realizza la miglior concretizzazione che di esso si possa avere: una con- 
cretizzazione cioè che sia totalmente ispirata alla sua caratteristica funzio- 
nale: in funzione del fine pedagogico: mezzo e non fine, ecco il pericoloso e- 
quivoco che bisogna cercare di evitare nel giudicare e adottare le risorse della 
didattica attivista. Considerazioni profonde e sensate, frutto di mentalità chia- 
ra ed esperienza cosciente delle più gravi istanze del problema educativo. 


Alberto Perotto O. P. 


RASSEGNA DI PEDAGOGIA - A. 1954 


Lia Calò, L'essenza del gioco infantile; G. B. Bianchesi, L’esame scola- 
stico e l’attivismo; P. D'Alessandro, La scuola in America; B. Betta, 


Note sul programma dei Concorsì Magistrali; G. Flores D’Arcais, Ci- 
nema e gioventù. 1 
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II - III - U. A. Padovani, La facoltà di Magistero dell’Università di Pado- 
va; G. F. D’Arcais, Pedagogia delle Crisi e Crisì della Pedagogia; 
W. Chiodini, La cronaca del II Congresso Nazionale di Pedagogia; 
L. Stefanini, Personalità e socialità nell'educazione; V. Albanese, Per 
una impostazione autentica del problema; A. M. Checchini, La scuola 
attiva e il personalismo; G. F. Pagallo, Storicismo e problema dell’uo- 
mo; A. Rigobello, I valori della persona nell’insegnamento della sto- 
ria; R. Sartor, Socialità e asocialità come aspetti fondamentali del 
problema educativo; A. Agazzi, Il problema dell’attivismo nei metodi 
educativi; Bronzillo Donato, Sperimentazione di attivismo in una se- 
conda media; P. Faggiotto, La filosofia classica e îl metodo globale; 
G. F. D’Arcais, Due attivismi; C. Metelli Di Lallo, Il problema dell’o- 
rientamento scolastico e professionale; M. Peretti, I presupposti del- 
l’attivismo pedagogico nel pensiero di A. Rosmini; D. Riondato; Real- 
tà e limiti dell’attivismo pedagogico nell’etica nicomachea; Santinello, 
Lo spirito della scuola attiva nell’insegnamento liceale. 


IV - A. Attisani, Valori sociali e valorì umani nell'educazione; M. Pe- 
retti, Il pensiero pedagogico di Adelchi Attisani; E. Liguori, Socialità 
e personalità nell’educazione. 


In « Pedagogia della Crisi e Crisi della Pedagogia », G. Flores d’Arcais, con 
quell’eleganza di stile che gli è propria, riassume le posizioni ultime della Pe- 
dagegia in funzione di una prospettiva contemporanea, oggettiva e dinamica 
ad un tempo, della scienza pedagogica. 

L’idealismo gentiliano — osserva lA. — aveva ridotto la pedagogia a filo- 
sofia annientando così il problema anzichè risolverlo. Nè lo storicismo, con l’e- 
terno divenire negatore di ogni valore staticamente trascendente il presente, 
il contemporaneo, lasciava la possibilità di una fondazione ontologica della 
scienza pedagogica. L’esistenzialismo da parte sua, ha certo sottolineato un 
valore notevolissimo, anzi centrale nell'interesse pedagogico: il dato singolo, 
concreto, immediato. Dove però, da pretese pseudo-personalistiche si è passati 
alla formazione di egotismo, solipsismo, individualismo, si è posta una conce- 
zione inibitrice dello sviluppo di una sana, equilibrata pedagogia, in cui il sin- 
golo come persona, non come unicità di assoluto, trovi il suo posto creaturale, 
situato cioè nell’ambito di altre personalità. La caratterizzazione della socia- 
lità, se incide sul singolo e sull'ambiente in cui esso si evolve, inciderà anche 
sul maturarsi delia pedagogia. Anche in tale funzione, quindi, va fatto un 
caldo richiamo all’affiancamento colle istanze sociali così profonde da deter- 
minare un infiusso talvolta decisivo sui problemi sociali. 

Il punto statico della pedagogia è dunque l’ideale a cui tende col suo pro- 
cesso in cui il singolo come persona diviene se stesso: in una intesralità di 
esperienze e di principi in cui è racchiuso tutto 11 significato profondo della 
vita umana. 

E. Liguori in uno studio su «Società e personalità nell'educazione » mette 
in evidenza il valore della persona come centro di interessi ed elemento della 
società, e la reciprocità dei due termini nella moderna concezione pedagogica. 
L’A. indugia sul pensiero pedagogico gentiliano, studiandolo nella sua fase e- 
volutiva, troppo preoccupato, persino — diremmo — di raccogliere obiezioni 
un tantinc forzate per giungere ove poi dimostra di saper efficacemente arri- 
vare cci propri mezzi dialettici. Particolarmente chiara ed interessante l’ul- 
tima parte dell’articolo ove vengono esaminate le deduzioni pedagogiche della 
correlazione sopra enunciata persona-società. Superamento dell’antinomia li- 
bertà-autorità e conquista di una collaborazione di tutto il corpo sociale per l’in- 
tegrazione formativa della persona, la quale a sua volta ritrasmette assimilati e 
personalizzati gli elementi positivi ricevuti dalla società. Insufficienza, conse- 
guentemente, sia della concezione empirica, sia di quella idealistica immanen- 
tistica, per risolvere alla posizione più valida e oggettiva che pensa il singolo, 


“i ee 
‘ Dì 
Lo Fà 
e 
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«che affonda le sue radici in una realtà sociale e storica ». Per cui, « educare » 
significa rendere il fanciullo non sempre più socievole, ma anche sempre più 
morale. 

Alberto Perotto O. P. 


NUOVA RIVISTA PEDAGOGICA 


I-II-III - U. Spirito, La religione di G. Gentile; A. Attisani, G. A. Colozza e 
l'educazione del sentimento dell’onore; C. Izzo, Letteratura per l’ado- 
lescenza - Il vero volto dì Ippolito Nievo; F. Cafaro, Pedagogisti con- 
temporanei: E. Cognola. 


IV-V-VI - N. Sammartano, Per una pedagogia dei rapporti - Educazione 
«nuova » e tradizione e l'equivoco del Cousinet: G. Tinivella, Scuola 
come lavoro e Scuola di lavoro; C. Izzo, La scuola dì oggi în Cecoslo- 
vacchia; P. Rebora, Valore morale e formativo di Dante - Dante fra 
gli anglosassoni. 


L'articolo di Ugo Spirito, «la religione di Giovanni Gentile», esamina i 
rapporti tra idealismo religioso gentiliano e la fede cattolica, quale risulta dal- 
l'esame di alcuni scritti specifici. Partendo dalla esplicita confessione di fede: 
«io sono cristiano..... io sono cattolico » l'A. esamina in qual senso queste fra- 
si possano trovare posto in un significato ccerente, nel quadro del sistema fi- 
losofico gentiliano. Malgrado infatti le parole «cristiano » e «cattolico », bi- 
sogna ammettere che l’idealismo gentiliano non fa alcuna concessione note- 
vole all’istanza religiosa, nè in nome del cristianesimo, nè, e tanto meno, in 
nome del cattolicesimo. Particolare sviluppo viene dato dall’articolista all’esa- 
me del problema dell’immortalità dell'anima considerato — solo fino ad un 
certo punto — come il fulcro della vita e del problema religioso. Secondo il 
Gentile la coscienza religiosa cade in un pericoloso equivoco confondendo per- 
petuità (essere al di là della morte) e immortalità (altro modo di essere). Ciò 
premesso — egli dice — si può vedere che le illusioni che si scoprono, non la- 
sciano più la possibilità di alcuna fede religiosa così come la prospetta il cri- 
stianesimo. Vengono quindi enunciate le tre illusioni: 1) immortale l’anima 
come sostanza: ma allora si vivrebbe in una astratta universalità inconce- 
pibile; 2) immortalità « personale »: ma — osserva il Gentile — la persona non 
è ma «diviene », proprio negando il proprio essere primitivo: quindi anche nel- 
la morte; 3) la trascendenza dell’altro mondo non è che la celebrazione della 
nostra stessa esperienza. 

L’A. tenta a questo punto di dimostrare come la vita del filosofo idealista 
sia stata l'incarnazione fedele di questa idealità religiosa. Non è qui opportu- 
no, nè sarebbe preoccupazione scientifica, indagare fino a che punto la vita 
degli individui sia stata coerenza assoluta alle proprie idee. 

Quello che ci chiediamo però è come, astraendo dalle conseguenze logiche 
immanenti nella dialettica dell’idealismo gentiliano, si possa ancora, almeno 
oggettivamente, come pretende l’A. dell’articolo, parlare di un pensiero reli- 
gioso in una teorica che distrugge il trascendente, cioè il fondamento essen- 
ziale di ogni postulato religioso. 


Alberto Perotto O. P. 


Con Approvazione Ecclesiastica e dell’Ordine - Roma, 28 Febbraio 1956 
Direttore Responsabile : P. BENEDETTO D’AMORE 


STABILIMENTO TIPOGRAFICO AGNESOTTI - VITERBO - 28 Febbraio 1956 


IRE PNEROFIFALI ANO DI STUDI 
SS NTECIAF OSO FERRE TEOLOGICI 


ISTITUZIONE E PRESIDENZA. 


Con l’Aprile del 1956 è stato ufficialmente costituito un Centro 
Italiano di Studi Scientifici Filosofici e Teologici sotto l’alta pre- 
sidenza del Rev.mo P. M. Michele Browne, Maestro Generale dei 
PP. Domenicani, îil quale non solo come supremo rappresentante 
di un Ordine caratterizzato, nel suo spirito, da una secolare mis- 
sione di dottrina e dì ricerca d’ogni vero, ma anche come singo- 
lare studioso di problemi umani e religiosi, dona garanzia di si- 
curezza e unità al movimento. 


FINALITÀ E NATURA. 


Il Centro intende promuovere, nella fedeltà alla migliore tra- 
dizione del pensiero occidentale e cattolico, sviluppi e approfon- 
dimenti di problemi assillanti l’inquieta coscienza dell’uomo del 
nostro tempo, farsi organo di un tomismo vivente, corrispondere 
all’esigenza di riparare all’eccessiva dispersione del sapere, che è 
causa di infecondità di ricerche e di unilateralità di indirizzi. A 
tal fine saranno organizzati convegni e incontri di studiosi dì varie 
discipline, corsi di aggiornamento per laureati e studenti, e sarà 
data vita a qualsiasi altra iniziativa adeguata ai finì ed ai proposîti 
accennati, secondo esigenze che verranno via via manifestandosi. 


ORGANO UFFICIALE E BOLLETTINO DI CRONACHE. 

L’organo ufficiale del Centro Italiano di Studi Scientifici Fi- 
losofici e Teologici sarà « Sapienza », Rivista bimestrale di Filo- 
sofia e Teologia che è al suo nono anno di vita. In essa verranno 
pubblicati i lavori migliori e i riassunti delle varie attività e ini- 
ziative delle Sezioni. Nella scelta deì temi delle sue pubblicazioni 
e nella loro formulazione si adatterà, per quanto possibile, alle 
nuove esigenze del Centro. 
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Per la cronaca dei lavori e dell’organizzazione delle Sezioni, 
per le notizie di comune interesse il Centro avrà un « Bollettino 
di cronache », che verrà inviato a tutti ì Soci e Amici regolarmente 
iscritti. 

CENTRO E SEZIONI. 


A Roma è stato istituito il Centro Nazionale, che ha funzione 
anche di collegamento generale delle varie Sezioni che potranno e 
dovranno sorgere nelle altre città d’Italia e in altri luoghi dove 
sì avrà un numero sufficiente di socì. 

Attualmente il Centro di Roma ha la Segreteria Generale dì 
tutto il Movimento presso la Direzione della Rivista « Sapienza » 
in Roma - Via Torino, 153 - Tel. 474.711. 


ADESIONI: SOCI E AMICI. 


Il Centro Italiano di Studi Scientifici Filosofici e Teologicì è 
aperto a studiosi e cultori dì Scienze, di Filosofia e dì discipline 
religiose. 

Possono essere Soci ordinari î docenti universitari e medi, ì 
laureati e professionisti; possono essere Amici del Centro gli stu- 
denti universitari e cultori dì ogni umano sapere. 

La quota ordinaria d’iscrizione per Socì e Amici è fissata in 
L. 200 annue. E° ovvio che sono gradite maggiori offerte. 

Gli abbonati a «Sapienza» sono iscritti gratuitamente al 
Centro, amenochè non venga espresso contrario desiderio. 


PROSSIME COMUNICAZIONI. 


Copia dello Statuto, notizie particolari sugli sviluppi del Cen- 
tro e delle Sezioni, sugli aderenti ecc., verranno comunicati quanto 
prima. 

Per ogni informazione rivolgersi al Centro Nazionale : 


CENTRO ITALIANO DI STUDI SCIENTIFICI FILOSOFICI E TEOLOGICI 
Via Torino, 153 - Roma - Telefono 474.711 


Per eventuali versamenti può essere usato il Conto Corrente Postale 
n. 1/16343 intestato a Rivista « Sapienza » Via Torino 153 - Roma. 


Eee SEZIONI ME DETSMO RITI 


(Mt. XXVII, 52-53) 


S. Giovanni nel suo Vangelo non accenna ad alcuno dei fatti 
straordinari avvenuti al momento della morte di Gesù Cristo; essi 
furono registrati nella tradizione sinottica, ma con ampiezza e 
importanza differenti. S. Marco e S. Luca ricordano solo l’oscu- 
ramento del sole, le tenebre e il laceramento del velo del tempio(1). 

S. Matteo si diffonde maggiormente e sembra quasi compia- 
cersi nell’enumerare i prodigi avvenuti attorno alla croce del Sal- 
vatore: oltre ai fatti suaccennati (2), ci riferisce che la terra fu 
scossa e le pietre spezzate, i sepolcri si aprirono e molti morti 
risuscitarono e si resero visibili. 

Se si tiene presente il carattere del Vangelo di s. Matteo — 
scritto per i Giudei con scopo apologetico, con riferimenti con- 
tinui alla S. Scrittura, alle tradizioni e al pensiero giudaico — 
si può già a priori ammettere che se l’Agiografo enumera tutti 
quei fatti è perchè essi hanno un significato speciale per convin- 
cere i Giudei che Gesù Cristo e il vero Messia aspettato. L’esame 
storico-esegetico del testo dovrebbe portare alla stessa conclusione. 

Senza soffermarci sui segni più strettamente cosmologici — 
accenni ad essi saranno fatti nel corso del lavoro e d’altra parte 
essi sono connessi col problema che ci interessa — esamineremo 
il senso e la portata del testo di s. Matteo sulla Risurrezione dei 
giusti (3). 

(1) Mc. 15, 33: scesero le tenebre su tutta la terra dall’ora sesta alla nona; 15, 
38: il velo del tempio si lacerò da cima a fondo, Lc. 27, 45: dall’ora sesta alla nona 
le tenebre scesero su tuita la terra; 27, 45: il sole si oscurò e il velo del tempio si 
lacerò in mezzo. 

(2) Mt. 27, 45: dall’ora sesta alla nona le tenebre scesero su tutta la terra; 27, 
51: il velo del tempio si lacerò in due parti da cima a fondo. 

(3) Per il presente lavoro si è fatto uso sopratutto dello studio di Herm. Zeller 
S. J., Corpora Sanctorum. Eine Studie zu Mt. 27, 52-53, in Zeitschrift fiùr Kath. Theo- 
logie, 71 (1949) pp. 385-465 e di quello di K. Gschwind, Die Niederfahrt Christi in 
die Unterwelt (N.T. Abhandlungen Bd. II, H; 3/5) Minster 1911, pp. 185-199. V. pure: 
Schniewind, Das Neue Testament Deutsch, 5 ed., Gòttingen 1950; E. Fascher, Die Au- 
ferweckung der Heiligen (Mt. 27, 52 s.), Hall. Monog. 20 (1951), 32-51; Keane W., The 
Dead Arouse (Mt. 27, 52-53) in AuCaRec 25 (1948) 279-189; Calmet A., De resurrectione 


SS. Patrum quo tempore Christus redit ad vitam: Dissertationes tres (Ed. Mansi, 
Wirzburg 1789), opp. Lucca 1729: Proleg. et. dissert. in SS. Libros, t. II, pp. 415 ss. 
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A) IL resto: Mt. 27, 52: xaì ta pwypeta &vemydNnoav xal moXdà 
omuate tiv xexonpévov dyluv Îfiodyoav na Efeiddvres Ex tO 
uvnpelwv petà tiv Eyepow adtob elomAtov ele tiv dylav nédtv sai 
Evepavicònoav moXdols. 


Mt. 27, 52: Le tombe sì aprirono e molti corpî dei santi tra- 
passati resuscitarono; 53: e uscendo dai sepolcri dopo la sua Ri- 
surrezione, entrarono nella santa Città e si resero visibili a molti. 

Il testo è criticamente sicuro. Tre mns. corsivi 30, 220, 32 ev, 
la versione etiopica e due mns. della saidica omettono la frase: 
unta thrv Eyepow adtod : dopo la sua resurrezione; la versione 
siro-palestinese ha: petà ti) v Eyeporv adtév: dopo la loro resur- 
rezione. Si tratta certamente di una correzione, causata dalla dif- 
ficoltà apparente che i Santi fossero risuscitati al momento della 
morte di G. Cristo e avessero aspettato ad apparire fin dopo la 
risurrezione di Cristo. 


B) SENTENZE. 

1) Simbolo o mito. Secondo i razionalisti il racconto di san 
Matteo non ci dà un fatto storico, ma rappresenta solo un simbolo 
degli effetti spirituali dell’opera di Gesù Cristo oppure ci riferisce 
una tradizione leggendaria creatasi attorno alla morte di Cristo(4). 
Non ci soffermeremo a discutere questa posizione. 

Il carattere storico del Primo Vangelo come pure la sua com- 
posizione in un tempo quando erano ancora in vita diversi testi- 
moni oculari dei fatti e quindi mancava il tempo sufficiente per 
la formazione di leggende o di miti, tolgono ogni base di verità 
a un’opinione fondata più sulla negazione del soprannaturale che 
su argomenti storici. 

2) Corpo apparente. 

Secondo alcuni autori moderni (5) nel testo di Mt. 27, 52-53 
non si tratta di vera resurrezione, ma solo di un’apparizione sotto 
forma corporale dei Santi del V.T., allo stesso modo come ap- 
parvero Mosè ed Elia nella Trasfigurazione. « Il fatto meraviglioso 
che l’Evangelista ricorda, non consiste in risurrezioni propria- 
mente dette, ma in semplici apparizioni temporali, simili a quelle 


(4) A. Loisy, Evang. Syn, Il, p. 689; A. Plummer, St. Matthew, 1911, p. 402; Fr. 
Strauss, Vie de Jesus, 1864, II, pp. 540-555 (l’autore attribuisce all'’Evang. l’alterazione 
di fatti naturali, la registrazione di leggende e di miti); De Wette, Exeg. Handb. I, 
1, p. 238 ss.; ecc. 

(5) P. Schegg, Evang. nach Mt., III, 1858, p. 462 ss.; A. Bisping, Erkldrung des 
Evan. nach. Mt., 1867, p. 567 ss.; L. Cl, Fillion, Evang. selon S. Mt:,01925; p.b55;0A° 
Durand, Evang. selon S. Mt., 1938, p. 468. c 
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degli angeli, o meglio ancora a quella di Mosè sul monte della tra- 
sfigurazione ... le parole owpata e èyépdNoav possono essere state 
usate in senso popolare, per descrivere un fenomeno di cui non 
sì conosceva esattamente la natura » (Fil. o. c. p. 555). Questa sen- 
tenza era già stata proposta da F. Lucas Brug (6) ed è da acco- 
stare a un’altra ipotesi proposta in passato, secondo la quale i 
Santi di Mt. 27, 52, a somiglianza di Mosè ed Elia, assunsero tem- 
poraneamente il loro corpo non glorificato, ma neppure soggetto 
alle normali leggi fisiologiche, bensì circondato di splendore e di 
luce soprannaturale, il che permetteva loro di potersi rendere vi- 
sibili o meno, a volontà (7). 

L’ipotesi del Fillion è un tentativo di spiegare il testo di san 
Matteo, evitando le indubbie difficoltà che presenta sia per la tesi 
della risurrezione temporanea alla vita naturale, sia per quella 
della risurrezione gloriosa e definitiva. Però la connessione della 
risurrezione dei Giusti cogli altri segni escatologico-messianici ob- 
bliga ad interpretare in tal senso anche la resurrezione dei Giusti 
e darle la portata che le attribuiva il pensiero giudaico, cioè di 
una vera risurrezione. 

3) Risurrezione temporanea alla vita naturale. 

Una notevole corrente di Padri e autori cattolici lungo tutto 
il corso della storia della Chiesa spiega così il testo di s. Mt. 27, 
52: Al momento della morte di G. Cristo (Grisos., Ilario, Teofil., 
Teod.) o più probabilmente (la maggior parte degli autori) al mo- 
mento della sua Risurrezione, molti santi risuscitarono dal sepolcro 
alla vita naturale, allo stesso modo come risorse Lazzaro alla voce 
del Cristo. Compiuta la loro missione, questi Santi morirono di 
nuovo in attesa della risurrezione definitiva alla fine dei tempi. 
Lo scopo di questa risurrezione temporanea fu di rendere testi- 
monianza alla Risurrezione di G. Cristo e di rappresentare il tipo 
e la promessa della nostra futura risurrezione. 

In Filippo Sidete (8) viene riportata un’affermazione di Papia, 
secondo la quale alcuni dei risuscitati vissero fino ai tempi del- 
l’imperatore Adriano. Nell’Apol. di Quadrato (9) si parla di risu- 
scitati ancora viventi. In questi testi si parla di risuscitati in ge- 


(6) v. F. Lucas B., Comm. in 4 Evang., 1606, p. 542 s. 

(7) v. A. Calmet, Prol. ed Dissert. in SS. Lib., II, p. 417. 

(8) v. TU, V/2, 170; v. l’art. di Zeller in Zeit, f. Katlh. Theol., 1949, p. 438. Non 
avendo a mia disposizione edizioni recenti dei Padri, le citazioni patristiche eccetto 
quelle delle Patrologie latina e greca, sono riferite secondo il citato art. dello Zeller. 

(9) v. in Euseb., Storia Eccles., IV, 3, 2 
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nere, ma non si comprende di chi avrebbe potuto verificarsi l’af- 
fermazione, al di fuori di Lazzaro, se si escludessero i risuscitati 
del testo di s. Mt. 27, 52. 

Più generalmente però gli autori pensano che i Santi risu- 
scitati siano di nuovo morti immediatamente dopo la loro testi- 
monianza. Il modo stesso come viene interpretato il testo degli 
Act. 2, 25 implica che al momento del discorso di s. Pietro nel 
giorno della Pentecoste non ci fosse già più nessun risuscitato in 
vita. 

Gli argomenti di questa sentenza sono quasi esclusivamente 
scritturistici: 

a) I passi Apoc. 1, 5 (= Cristo, primogenito dei morti); I 
Cor. 15, 20 (= risuscitò da morte, primizia dei dormienti); Col. 
1, 18 (= primogenito tra îi mortiì) suppongono che solo il Cristo 
sia risorto, causa e pegno della risurrezione futura di tutti gli 
uomini. 

b) Il passo di Act. 2, 27-29: (v. 27: perchè tu non lascerai 
l’anima mia nell’inferno e non permetterai che il tuo Santo veda 
la corruzione, salmo 16 [Volg. 15]; « Fratelli, sia lecito dirvi libe- 
ramente del patriarca Davide che morì e fu sepolto e la sua tomba 
è ancora al presente presso di noi»). E cf. Act. 13, 35-37 (Per 
questo altrove dice: Non permetterai che il tuo Santo veda la 
corruzione. Ma Davide, dopo aver compiuto la volontà di Dio în 
vita, sì addormentò, andò coì Padri e vide la corruzione. Ma quello 
che Dio risuscitò non vide la corruzione). 

E’ evidente che s. Pietro e s. Paolo applicano al Cristo risorto 
il testo del salmo 16, in contrapposto a Davide non risorto. Che 
Davide non fosse risorto era convinzione dei due Apostoli come 
pure dei loro uditori, e questa convinzione era suffragata dalla 
presenza del sepolcro di Davide in Gerusalemme. Ora Davide era 
una delle più grandi figure del V.T. e la più legata all’avvenire 
messianico della nazione; infine il suo sepolcro era in Gerusalem- 
me; egli era quindi il più indicato per essere favorito della risur- 
rezione. Il ragionamento applicato al profeta Davide dai due Apo- 
stoli si può dunque estendere a tutte le altre figure del V.T., i 
patriarchi e i profeti, che attendono perciò ancora la risurrezione 
definitiva. 

c) Il passo di Hebr. 11, 39-40: «E tutti costoro (le grandi 
figure del V.T.), benchè abbiano ricevuto una buona testimonianza 
a causa della loro fede, non ricevettero quello che era stato loro 
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promesso (la loro redenzione e glorificazione); questo per volontà 
di Dio — che prevedeva per noì una sorte migliore — perchè non 
ottenessero la perfezione senza di noì» (trad. Bib. di Ger., C. 
Spicq, L’Ep. aux Hébreux, 1950, p. 69). 

Il senso di questo passo non sembra dubbio. I Santi del V.T. 
non sono ancora giunti alla glorificazione definitiva e quindi nep- 
pure alla risurrezione che ne è parte integrante; l’atto finale della 
consumazione sarà uno per tutti, Santi del V.T. e fedeli del N. T. 
Come i cristiani, pure già in iniziale possesso della redenzione mes- 
sianica, non avranno la loro glorificazione definitiva che quando 
saranno partecipi della gloria di Gesù con la risurrezione finale 
e l’ascesa al cielo del corpo glorioso, così i Santi del V.T., anche 
se già liberati, quanto all’anima, dal regno dello Sceol per la morte 
del Cristo (10) attendono ancora l’ultimo trionfo nella risurre- 
zione finale del loro corpo. 

d) Il seguente argomento non è più scritturistico, ma sto- 
rico. Le tombe e le reliquie dei Santi del V. T., compresi i contem- 
poranei del Salvatore come s. Giovanni Battista, continuarono a 
ricevere venerazione e culto anche dopo l’Ascensione di G. Cristo 
al cielo, sia da parte dei Giudei che dei Cristiani. Si potrà dare 
qualunque giudizio sull’autenticità di tali tombe e reliquie; esse 
tuttavia testimoniano che nella persuasione del popolo cristiano 
i Santi del V. T. riposavano ancora nella loro tomba e perciò che 
erano di nuovo morti dopo la temporanea risurrezione al momento 
della morte di G. Cristo. 

Sostenitori della sentenza: «surrererunt iterum morituri », 
tra i Padri: 

Tertulliano (De anima, c. 55) che però ammette la risurre- 
Chiesa d’Oriente (Omnia 40 în I Cor., PG. 61, c. 349, ecc.); Teo- 
mostra apertamente preferenza per la sentenza dell’ iterum mo- 
rituri. Nel Comm. a Mt. 27, 52 (PL. 26, c. 218) assimila la risur- 
rezione dei Santi a quella di Lazzaro. Nella lettera a Edibia (Ep. 
120, 8; ed. Hilberg II, 490) spiega che la « sua città » in cui entra- 
ed Eustochio (Ep. 46, 3; ed. Hilberg I, 337) dice: « Nec statim Hi- 
caelestem, quia cum Christo venerunt in gloriam, et apparuent 
posto negativo il silenzio (escluso Matteo) di tutta la tradizione 
zione definitiva per i martiri cristiani; Atanasio (let. a Epitteto, 
PG. 26, c. 1068) secondo il quale solo il Cristo finora è risuscitato 


(10) v. I Pt. 3, 19; 4, 6. 


i 9 


136 G. VITTONATTO O. P. 


e glorificato (sec. Gshwind, Niederfahrt, p. 217, questa convinzione 
era già diffusa tra i teologi del 2° secolo, mentre sec. Zeller — 
Corp. Sanct., p. 434 — la posizione di Atanasio come quella di 
Tertulliano è dovuta all’influsso delle idee giudaiche sullo stadio 
intermedio delle anime, tra la morte e la glorificazione finale); 
Grisostomo, il principale sostenitore dell’ iterum morituri nella 
Chiesa d’Oriente (Omilia 40 in I Cor.,.PG. 61, c. 349, ecc.); Teo- 
doreto di Ciro (in Heb. PG. 82, c. 769); Teofilatto (in Mt. 27, PG. 
123, c. 473); Ambrogio, (dallo Gshwind è posto tra i fautori della 
risurrezione definitiva; i suoi scritti però non lasciano dubbi: 
« solus [Xus] tamen adhuc resurrectione perpetua resurrexit », 
De int. Job et Dav. I, 25; v. pure in Lc. VI, 60; VII, 12 ecc.; sec. 
Ambrogio i Santi risorsero temporaneamente come tipo della no- 
stra eterna risurrezione); Agostino, il principale fautore dell’iterum 
morîturi in occidente. 

Dopo Grisostomo e Agostino il numero dei seguaci di questa 
sentenza aumentò notevolmente, stante la grande autorità di cui 
godevano questi Padri. 

S. Girolamo non nega apertamente la risurrezione definitiva 
dei Santi in Mt. 27, ma nei pochi accenni che ha al testo di Matteo 
mostra aperta preferenza per la sentenza dell’ îiterum moriturì. 
Nel Comm. a Mt. 27, 52 (PL. 26, c. 213) assimila la risurrezione 
dei Santi a quella di Lazzaro. Nella lettera a Edibia (Ep. 120, 8; 
ed. Hilberg II, 490) spiega che la «santa città » in cui entra- 
rono i Santi è la Gerusalemme terrestre e in una lettera a Paola 
ed Eustochio (Ep. 46, 3; ed Hilberg I, 337) dice: « Nec statim Hie- 
rosolyma coelestis, ut plerique ridicule arbitrantur, in hoc loco 
intelligitur, cum signum nullum esse potuerit apud homines Do- 
mini resurgentis, si corpora sanctorum in coelesti Hierusalem visa 
sunt ». Tuttavia in una lettera a Eliodoro sembra ammettere la 
definitiva glorificazione dei Santi: «Et idcirco in resurrectione 
eius multa dormientium corpora surrexerunt et visa sunt in cae- 
lesti Hierusalem » (Ep. 60, 3; ed. Hilberg I, 551). L’opinione di 
Girolamo fu dunque fluttuante, ma egli non dava molta impor- 
tanza teologica al testo di Mt., e spiegava anche il testo in senso 
allegorico al seguito di Origene (v. Ep. 120, 8; ed. Hilberg II, 491: 
«monumenta quoque de quibus scriptum est: vos estis sepulchra 
extrinseca dealbata, quae intus plena sunt ossibus mortuorum, ideo 
sunt aperta, ut egrederentur de his, qui prius in fidelitate mortui 
erant et cum resurgente Christo atque vivente viverent et ingre- 
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derentur caelestem Hierusalem et haberent municipatum nequa- 
quam in terra, sed in caelo, morientesque cum terreno Adam re- 
surgerent cum Adam caelesti »). 

S. Tommaso nelle prime opere ammetteva la resurrezione de- 
finitiva; v. in IV Sent., d. 43, a. 3; Cat. Aur. III, 371; Comm. in 
Mt. 27, 51 s. (« vel, sec. Hieronymum, in sanctam civitatem, scil. 
caelestem, quia cum Christo venerunt in gloriam, et apparuerunt 
multis. Sicut enim Christus potestatem habet se manifestandi 
quibus vult, sic intelligendum de corporibus glorificatis »); Comm. 
til C0r,+15, lez, 3; Commcin Heb;.11,lezi. 

Invece nella Somma Teol. (III° P. Q. 53, a. 3) dopo aver esa- 
minate le due sentenze (risurrezione definitiva e risurrezione tem- 
poranea) ed esposte le ragioni di s. Agostino (la spiegazione sopra 
data dei testi « primogenitus ex mortuis »; Act. 2, 27 ed Hebr. 11, 
39) in favore dell’iterum morituri, conchiude: « rationes Augustini 
multo efficaciores videntur ». 

Fra gli autori recenti della sentenza citiamo soltanto: A. Cal- 
met (11), M. J. Lagrange (12), F. Noetscher (13); A. Salmeron (14); 
P. Schanz (15); J. M. Vosté (16). 

Contro questa sentenza ci sono senza dubbio delle grandi dif- 
ficoltà, che la rendono poco probabile. 

a) Se i Santi risuscitati erano i grandi personaggi del V.T. 
che risorsero alla vita ordinaria terrena, molti di essi dovettero 
compiere anche un viaggio non indifferente per portarsi a Geru- 
salemme, dato che le loro tombe erano sparse per la Palestina (i 
Patriarchi in Hebron) o addirittura fuori della Palestina (Gere- 
mia ecc.). 

b) Per tutti questi Santi non si poteva dire che i loro corpi, 
ormai ridotti in cenere, venissero richiamati in vita; dovevano 
venir formati ex novo e si vede chiaramente quali complicati pro- 
blemi solleva questo fatto. 

c) Che si trattasse dei Santi del V.T. o dei pii personaggi 
morti poco prima della passione di Cristo (Giovanni B., Zaccaria, 
Simeone ecc.), risorti a vita naturale essi dovevano partecipare 
alle condizioni di vita degli altri uomini, per es. essere visibili a 


(11) Comm. Lit. in omnes Libros N.T. (ed. Mansi) 1787, p. 500 ss. 
(12) Evang. selon S. Mt., 1927, p. 532. 

(13) Altoriental. und altest. Auferstehungsglaube, 1926, p. 303. 
(14) Comm. in evang. historiam, X, 1618, p. 381 ss. 

(15) Comm. iber des Evang. des HI. Mt., 1879, p. 551. 

(16) De Passione et Morte J. Christi, 1937, p. 285. 
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tutti. Il testo di Mt. dice espressamente che essi apparvero a molti, 
cioè potevano a volontà rendersi visibili o invisibili. 

d) Se poi i Santi risorsero col corpo già trasfigurato e glo- 
rioso, sorgono altri problemi teologici più difficili ancora: come 
concepire che si sia di nuovo sciolta l’unione del corpo e dell’a- 
nima in stato di gloria? 

e) Per questa come per la sentenza seguente ha un grande 
peso negativo il silenzio (escluso Matteo) di tutta la tradizione 
cristiana del I secolo. Se i Santi erano risorti per testimoniare la 
risurrezione di Cristo e per essere tipo della nostra risurrezione, 
come mai nessuno dei Predicatori evangelici fa alcuna menzione 
di tali risuscitati? S. Paolo che prova ex professo la risurrezione 
del Cristo dalle sue apparizioni e ricorda che alcuni testimoni di 
tale risurrezione erano ancora vivi ai suoi tempi (v. I Cor. 
15, 3-8) non ha alcun accenno alla risurrezione o alle apparizioni 
corporali dei Santi; eppure questo sarebbe stato per lui un valido 
argomento contro i negatori della risurrezione. Per s. Paolo non 
c'è che la risurrezione del Cristo che è causa, modello e pegno 
della nostra risurrezione, che è quindi ancora futura per tutti. 

f) I testi scritturistici portati dai sostenitori di questa sen- 
tenza, se hanno valore contro la sentenza della risurrezione defi- 
nitiva dei Santi, non possono però formare un argomento in fa- 
vore della risurrezione temporanea. 

4) Risurrezione definitiva e gloriosa dei Santi. 

La maggior parte dei Padri e degli autori cattolici ritiene 
che al momento e al seguito della risurrezione del Salvatore, molti 
Santi (o le grandi figure del V.T. o i personaggi contemporanei 
e premorti a G. Cristo, come Giovanni B., Simeone ecc.) risorsero 
col loro corpo glorioso, uscirono dai sepolcri, entrarono nella « santa 
città », cioè nella celeste Gerusalemme (per alcuni la «santa cit- 
tà » ha dublice significato, la Ger. terrena e la celeste; quindi i 
Santi entrarono prima nella Gerusalemme terrena, si resero visi- 
bili a molti e poi entrarono in cielo al seguito del Cristo glorioso 
nell’Ascensione) e poi manifestarono se stessi a molti pii israeliti 
che attendevano la redenzione, sia per testificare la risurrezione 
del Cristo, sia per dare un pegno di speranza per la futura risur- 
rezione di tutti i credenti. 

Ammesso infatti il carattere strettamente storico del Vangelo 
di s. Matteo, considerate le affermazioni categoriche che i corpi 
risuscitarono e uscirono dai sepolcri, e d’altra parte viste le diffi- 
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coltà quasi insormontabili che impediscono di accettare l’ipotesi 
di una semplice risurrezione alla vita terrena, non resta che am- 
mettere una risurrezione gloriosa e definitiva. Del resto non era 
conveniente che Gesù Cristo, vinta la morte col proprio sacrificio, 
e liberati gli uomini per diritto di conquista dai vincoli del pec- 
cato e della morte, desse subito un segno manifesto della sua vit- 
toria liberando non solo le anime dallo Sceol ma facendo anche 
uscire i corpi dai sepolcri? 

Così il testo di s. Matteo si ricollega a quello di s. Pietro (v. 
I Pt. 3, 19) secondo il quale Gesù Cristo dopo la morte scese allo 
Sceol per annunciare agli spiriti là detenuti la loro liberazione, 
e con quello della Lettera agli Efesini (v. Eph. 4, 8), che afferma 
che il Cristo ascese al cielo vincitore portandosi dietro come spoglie 
gli antichi schiavi della morte. Il segno della vittoria sulla morte 
era certo più grande e manifesto se il Cristo si portava dietro i 
salvati, in anima e corpo. Il testo di s. Matteo si armonizza anche 
coll’affermazione di G. Cristo in s. Giovanni (v. Io. 5, 28-29): Sta 
per giungere il momento în cui tutti quelli che sono nel sepolcro 
intenderanno la sua voce e usciranno: quelli che han fatto il bene 
per una risurrezione di vita, quelli che avran fatto il male per 
una risurrezione di giudizio. 

Ci limitiamo a citare qualche nome di autori antichi e mo- 
derni favorevoli a questa sentenza, che, se non può dirsi comune 
in senso cattolico, è certamente la più diffusa e accreditata. 

Ignazio di Antiochia (Ep. ad Magn. 8, 2; 9, 2: una parte dei 
giusti del V.T. ha già il compimento della salvezza ed è risorta 
col Cristo). 

Giustino (Dial. c. Trifone: Otto II, 1-499: patriarchi e pro- 
feti risorgono all’inizio del regno messianico per regnare in Ge- 
rusalemme: Chiliasmo). 

Ireneo (Adv. Haeres. 4, 27, 2: alcuni Padri in « descensu ad 
inferos » sono salvati, s'intende in anima e corpo). 

Clemente Ales. (Strom. 6, 6 e ss.: chiaro riferimento a Mt. 
27, 52, anche se manca il nome «Santi »: parla della risurre- 
zione dei corpi). 

Origene (Comm. in Mt. 126: accenna ad Adamo sepolto sul 
Calvario: tradizione che si trova pure in Epifanio, Grisostomo - 
PG. 59, 159 -, Pseudo-Atanasio - PG. 30, 348 -, Ambrogio - în Le. 
10, 114 -; per Origene molti ottennero il beneficio della risurre- 
zione). 
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Ippolito (PG. 10, 828: la risurrezione dei morti è segno, fra 
altri, della potenza del Cristo). 

Eusebio di Cesarea (Cont. Marcello dì Anc. 1, 2: vera e de- 
finitiva risurrezione). 

Ilario di Poitiers (Comm. in Mt., PL. 9, 1075: risurrezione che 
vince la morte). 

Cirillo di Ger. (PG. 33, 845, Cat. în Mt.: sono risuscitati, fra 
gli altri, Adamo, Mosè, Abramo, ecc.). 

Efrem (Carmina 35-77, Comm. în Diates., ecc.: risurrezione 
corporale e gloriosa di alcuni giusti, fra cui Adamo, Eva, Noè ecc.). 

Epifanio (Panar. 275: risurrezione gloriosa di Adamo ecc). 

Cirillo d’Ales. (PG. 68, 249; 72, 468: i Santi risuscitati sono 
segno della vittoria sulla morte). 

Gregorio Magno (PL. 76, 1172), Rabano Mauro (PL. 107, 1144), 
S. Bernardo (PL. 183, 1060), S. Bonaventura (Opera IX, Quaracchi, 
p. 283), Bernardino da Siena (Opera, I, 292), K. Gschwind (op. cit. 
p. 185), Knabenbauer (Comm. in Evang. sec. Mt. II, p. 537 ss), 
W. Lauck (Die HI. Schrift f. d. Leben er. XI, p. 185, Friburgo 1936), 
Lépicier (S. Joseph, Epoux de la trés S. Vierge, Parigi 1932, p. 
264), J. Maldonato (Comm. in 4 Evang. II, p. 418), F. Prat (Jésus 
Christ, II, p. 411), J. Sickenberger (Leben Jesu n. den 4 Ev., 6 
Teil, p. 153), ecc. 

Mentre tuttavia in passato gli autori si limitavano a vedere 
nella risurrezione dei Santi un segno della vittoria del Cristo e 
una testimonianza della risurrezione, oggi si è più propensi a in- 
quadrare il racconto di s. Matteo nella missione generale com- 
piuta dal Cristo e vedere in quella risurrezione il compimento di 
profezie, aspettative e speranze del popolo giudaico. 

Scopo manifesto del Vangelo di s. Matteo è infatti quello di 
mostrare che la persona e l’opera di Gesù Cristo ha realizzato tutte 
le predizioni e le speranze messianiche del popolo giudaico e perciò 
che Gesù è il vero Messia. 

Nel riferire i miracoli avvenuti al momento della morte di 
G. Cristo e nel diffondersi in particolare sulla risurrezione dei 
morti, non aveva l’autore del I Vangelo l’intenzione di dimostrare 
come anche in questa circostanza Gesù Cristo aveva pienamente 
realizzato quello che i pii israeliti avevano creduto e sperato? 

Mi permetto a questo punto di delineare a brevi tratti quella 
che doveva essere la mentalità e la credenza dei Giudei contem- 
poranei del Cristo. 
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Il pensiero giudaico sul regno messianico. Il pensiero giu- 
daico sulla restaurazione, nel tempo immediatamente anteriore, 
contemporaneo e posteriore a Nostro Signore, è formato dalla con- 
fluenza di tre distinti punti di dottrina accennati o sparsi nella 
S. Scrittura: a) Le profezie messianiche che formano il punto 
centrale degli scritti profetici e pervadono anche gli altri scritti 
della S. Scrittura. Idea fondamentale: la ricostituzione di Israele 
sotto la guida del Messia in un regno nuovo su basi religioso- 
morali più perfette, ma anche con aspetti letterario-descrittivi di 
grandezza e prosperità materiale. 

b) Concezioni e descrizioni escatologiche riguardanti cioè 
il giudizio definitivo di Dio sui popoli e su gli individui al ter- 
mine di un determinato periodo della storia umana (17). 

Nota saliente dell’escatologia: giudizio di Dio, glorificazione 
dei giusti o di Israele, punizione dei malvagi o delle nazioni pa- 
gane. 

c) Accenni sempre più espliciti sulla risurrezione degli uo- 
mini nella consumazione finale (18). Anche se questi testi non 
possono portarsi come prova assoluta dell’insegnamento del V.T. 
sulla risurrezione dei corpi (19), la loro espressione letteraria fa- 
cilitò la comprensione e la diffusione negli ultimi secoli prima di 
Cristo di questo punto importante della dottrina rivelata. 

Gli elementi di questi punti di dottrina furono variamente 
coordinati o fusi negli ultimi secoli prima di Cristo quando, ces- 
sata la profezia e mancando ancor sempre una norma cioè un 
magistero sicuro di dottrina, sorse l’apocalittica cioè quel genere 
di studi, di ricerche, di esegesi della S. Scrittura con cui le mag- 
giori personalità religiose del Giudaismo si sforzavano di appli- 
care al presente l’insegnamento anteriore della S. Scrittura e di 
sostenere la fede e il coraggio dei contemporanei con la speranza 
della prossima realizzazione delle antiche promesse. La speranza 
maggiore del popolo giudaico era naturalmente quella della re- 
staurazione nazionale della nazione giudaica: « attualmente Israele 
era miserabile, schiavo, disperso e in conseguenza di ciò il nome 
divino non era santificato nè glorificato; questo stato di cose avrà 
fine; il popolo di Dio riacquisterà la sua indipendenza e la sua 
sovranità, gli esiliati ritorneranno nella loro patria: Dio, da Ge- 


(17) v. per es. in Is. cc. 24-27; Ier. c. 25, 28-38; Ez. cc. 38-39; Ioel. c. 3. 
(18) Is. 26, 29; Zob. 19, 25-27; Ez. c. 27; Dan. 12, 1-3; II Mac. 7, 9. 14. 
(19) v. F. Spadafora, Rivista Biblica 1, f. 3 (1953), pp. 193,215. 
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rusalemme, regnerà sulle nazioni » (20). D’altra parte l’oppressione 
e la tirannia che le nazioni pagane esercitavano sul popolo giu- 
daico, facevano desiderare che Dio intervenisse a pronunziare il 
suo giudizio di condanna contro i nemici d’Israele. 

La condanna dei malvagi alle pene portava come controparte 
il premio per Israele cioè per i giusti. Ecco dunque che i con- 
cetti escatologici venivano a fondersi con quelli messianici. Perciò 
l'istituzione del regno messianico verrà preceduto da tutti quei 
segni che si credeva preparassero la consumazione finale: rivol- 
gimenti cosmici (21), come l’oscuramento del sole, disordine o ca- 
duta degli astri, terremoti, sconvolgimento dell’universo ecc. (22); 
guerre, discordie, tribolazioni, dolori fisici e morali ecc. (23). Fi- 
nalmente la fede sempre più diffusa nella risurrezione veniva an- 
ch’essa a collegarsi colle speranze messianiche. Non dovevano forse 
i pii israeliti già morti prendere parte alla felicità messianica? 

Questi diversi elementi, come s’è già accennato, furono va- 
riamente combinati nelle molteplici e ingarbugliate concezioni del 
regno messianico e del tempo escatologico. Nelle confuse esposi- 
zioni degli scritti apocrifi si possono con sufficiente certezza de- 
lineare tre concezioni principali riguardanti il regno messia- 
nico (24): 

a) Si concepirono gli avvenimenti della consumazione (mes- 
sianismo e escatologia) in un solo atto temporale: regno messia- 
nico terrestre ed eterno, in una terra (= la Palestina) rinnovata, 
ove gli Israeliti godranno una felicità senza fine attorno alla nuova 
Gerusalemme trasfigurata. Nelle varie forme che assunse questa 
concezione dei tempi futuri, la risurrezione trova il suo posto na- 
turale all’inizio del regno messianico (25). Gli israeliti e in modo 
speciale le grandi figure della storia giudaica torneranno in vita 


(20) v. J. Bonsirven S. J., Les idées juives aux temps de N. S., 1934, p. 145. 

(21) va Joel 2; (30, Mt. 24,29; Me.\133 245"Lo. 21) 25. 

(22) vw. Is.-13, 105 50, 3; /Ez. 37, 75 loel 2,2. 100/31: 3) 15; Am. 8, 9; Sof. 1, 15; 
Mt, 24, 29; Mc. 13 ,24; Act. 2, 20; Apoc. 6, 12. 

(23) v. IV Esdr. 4, 52; 5, 1-9; 6, 20-24 ec.; II Bar. 25, 2. 4; 28; 48, 33-39 ec.; Sibil, 
II, 77-91; 280 ss. ec.; Henoc, 56, 5-8; 80, 2-8 ec: 

(24) v. S. Székely, Bibl. Apocripha, 1913, I, pp. 67-74; J. Bonsirven, Le Judaisme 
Palest, 1934, I, pp. 418-429; id., Les idées juves, 1934, pp. 145-149; M. J. Lagrange 
Le messianisme chez les Juifs, 1909, p. 60 ss. i 

(25) v. Henoc (Libro delle Parabole e dei Sogni, 2° sec. a. C.; in parte 10 sec. 
p. C.) 51, 1-2; 61, 5. Per tutti gli Apocrifi si veda in H. Charles, The Apocripha and 
pseudepigrapha of the Old Testament, Oxford, 1913, vol. II. V. Test. dei 12 Patr. (1° 
sec. to CAN RE Dan. 5, 12; Apoc. di Bar. Sir. (fine 1° sec. p. C.) 30, 1-4 
ec.; sdr. (dopo i . C.) 11, 13. 55; Apoc. di Eli o) naz 'C. -3; 

di Mosè (1° Sett C.) 13. # » RN ITA E a RA 
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per partecipare ai beni messianici, mentre gli empi resteranno 
per sempre nella Geenna. (Questo in termini molto generali; per- 
chè nelle varie forme di questo regno, alle volte non c'è accenno 
di Messia, alle volte non si parla della risurrezione dei giusti; alle 
volte il regno messianico sfocia gradualmente nel regno beato dei 
cieli, alle volte i giusti vivono nel cielo e non prendono parte al 
regno messianico presente. Secondo P. M. J. Lagrange (v. Messia- 
nisme, pp. 122-131) non si può portare nessun testo che parli 
esplicitamente della risurrezione all’inizio del regno messianico. 
Questa concezione si suol chiamare « messianismo escatologico ». 

b) La consumazione si compie in un solo atto trascendente, 
cioè in cielo senza un regno terrestre (Hen. c. 71; Hen. sl. 8, 6; 
Ap. di Bar. 51). Tutti i giusti godono delle felicità eterne sia in 
cielo sia nel Paradiso preparato al terzo cielo. In genere non si 
tratta più di messianismo ma di escattologia; qualche volta invece 
si tratta di vero messianismo, nel senso che la consumazione con- 
siste nella esaltazione e restaurazione in cielo di Israele, che gode 
dell’ annientamento dei suoi nemici: messianismo trascendente 
(Apoc. di Mosè). Per lo più non si parla di risurrezione: sono le 
anime dei giusti che immediatamente dopo morte (IV Mac.; l’ul- 
tima parte di Hen.) o dopo un soggiorno nello Sceol (Hen. sl. 9, 
40-42) entrano nel luogo beato mentre le anime degli empi vanno 
alla Geenna. Qualche volta invece dopo un periodo in cui le anime 
dei giusti o sono avvolte nel sonno o godono già la beatitudine, 
ha luogo il giudizio universale e la risurrezione dei giusti. 

c) Ultima a delinearsi (fine I secolo p. C. e II sec.), ma 
che assunse caratteri più precisi e finì per diventare classica è 
la concezione della consumazione in due tempi, uno terrestre e 
uno celeste. Precede un regno messianico nel secolo presente pri- 
ma della risurrezione generale e del giudizio ultimo; a questo 
segue il secolo futuro e la beatitudine eterna. Tuttavia anche il 
regno messianico importa sempre dei profondi cambiamenti, non 
solo nella vita religiosa e morale ma anche nelle ‘condizioni fisi- 
che della natura e degli uomini. Precedono il regno messianico, i 
segni della consumazione (sconvolgimenti cosmici, disordini, le 
tribolazioni del Messia ecc.); si avrà una Gerusalemme nuova e 
una nuova terra; viene il Messia che regna coi suoi per un pe- 
riodo che i Rabbini allungano a loro grado. Per lo più in questo 
primo stadio non si ha risurrezione dei morti. Qualche volta però 
si ammette che i giusti risusciteranno per prendere parte a questo 
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regno messianico, parzialmente beato (v. Hen. 91; IV Esdra 7.12; 
Hen., lib. d. Parab.; Ap. di Bar. 29.40.73 ecc.). 

Non è possibile stabilire una successione cronologica di que- 
ste diverse concezioni che ebbero vita in parte parallela e in parte 
incrociata. Le prime due furono certamente anteriori alla terza 
come inizio e sviluppo. Al tempo di Gesù Cristo sembra avesse la 
prevalenza la prima, ma in parte fusa con elementi della seconda 
e della terza; la terza fu poi sviluppata specialmente dai Rabbini. 

La difficoltà per il pensiero giudaico fu sempre quello di con- 
ciliare l’azione del Messia (restituzione del regno d’ Israele, pu- 
nizione dei nemici, dominio d’Israele e vita felice sotto il Messia) 
con l’opera finale di Dio (giudizio finale, discriminazione dei giusti 
e degli empi, premi e castighi), cioè messianismo ed escatologia. 
Se si calcava l’accento sulla restaurazione nazionale, si era indotti 
a spostare al tempo del messianismo i fatti escatologici della storia 
umana. Se si insisteva sulla beatitudine e il trionfo definitivo dei 
giusti, era facile che i tratti messianici della storia d'Israele ve- 
nissero assorbiti nei dati escatologici. 

Doveva essere il vero Messia, l’Uomo-Dio, a dar realtà con- 
creta ad ambedue gli aspetti messianico ed escatologico della sto- 
ria, con la sua opera di redenzione. Liberando gli uomini (l’Israele 
spirituale) dalla servitù del male nel tempo, il Messia poneva già 
alla portata dei suoi seguaci i beni definitivi della consumazione 
finale. Con la sua morte egli non solo poneva fine a uno stato di 
cose che durava da sempre (— peccato, miserie e morte), ma 
apriva le porte verso il futuro. Nel Messia stesso si identificarono 
nel tempo la salvezza messianica e la glorificazione escatologica: 
la morte sua portò nello stesso tempo la vittoria sulla morte, la 
risurrezione gloriosa del corpo e la glorificazione finale presso il 
Padre (v. P. Benoit, L’ascension in RB. 56 (1949) p. 161-203). 
Negli uomini credenti in Lui è completa coll’infusione della vita 
divina della grazia la restaurazione precedente cioè la liberazione 
dal peccato, è completa, in linea di diritto, la vittoria sulla morte, 
e completo, nella speranza e nella certezza di chi vive nella gra- 
zia, il possesso dei beni definitivi: la risurrezione e la gloria. Ma 
questi beni saranno raggiunti parzialmente alla glorificazione di 
ogni anima dopo la morte e definitivamente alla fine della storia 
umana, nella risurrezione che darà inizio al regno finale. 

Con la morte del Cristo non solo resta quindi compiuta la 
vera restaurazione messianica, ma anche aperta l’era escatologica; 
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in essa coincidono messianismo ed escatologia. Ci pare che sia 
bene espressa questa verità da s. Giovanni quando riporta due 
affermazioni di Gesù Cristo: « In verità vì dico: viene l’ora ed è 
adesso che î morti sentiranno la voce del Figlio di Dio e quelli 
che l’avranno ascoltata avranno la vita» (Io. 5, 25); dal contesto 
è chiaro che Gesù Cristo intende i morti alla vita spirituale e il 
passaggio dallo stato di peccato alla vita di grazia. Ma questa 
vita di grazia è già il presupposto, l’inizio della vita completa di 
gloria, perchè il Figlio di Dio comunica la pienezza di vita che 
è in Lui (id. 26); «Non stupitevì di questo (= cioè che per opera 
del Figlio di Dio i morti spirituali possano risuscitare alla vita; 
vedrete una meraviglia ancora più grande), poichè viene l’ora in 
cui tutti quelli che sono nella tomba sentiranno la sua voce e 
usciranno: quelli che avranno fatto il bene per una risurrezione 
dì vita, quelli che avranno fatto il male per una risurrezione di 
condanna » (Io. 5, 28-29). Qui non si parla più della risurrezione 
spirituale, ma della risurrezione fisica; non del tempo presente ma 
del futuro; non solo di qualche anima ma di tutti gli uomini. 
Questo prodigio è opera del Figlio di Dio che ha già compiuto la 
prima liberazione e ha posto le premesse della seconda libera- 
zione, che può avvenire alla fine dei tempi, ma può anche par- 
zialmente compiersi nel tempo, per es. al momento della morte 
di Gesù Cristo, perchè essa dipende dalla voce del Figlio di Dio; 
questa seconda liberazione ‘è già in possesso, è già stata poten- 
zialmente operata dal Figlio di Dio. 

Se ora studiamo il testo di s. Matteo alla luce di queste pre- 
messe vediamo che non presenta più molte difficoltà di interpre- 
tazione, ma si inquadra molto bene nel disegno generale del Van- 
gelo. Se Gesù Cristo è veramente il Messia aspettato, come lo 
dimostra luminosamente la sua vita, le sue opere e la sua dottrina 
e se il punto centrale dell’opera del Messia è la sua morte che 
compie le speranze messianiche e apre l’era escatologica del pos- 
sesso del regno di Dio, attorno alla morte del Cristo devono essersi 
realizzati quegli avvenimenti che tutti ritenevano segni della pie- 
nezza dei tempi. 

S. Matteo vuole appunto sottolineare l'adempimento di tali 
segni: rivolgimenti cosmici che annunciano una nuova era nella 
storia umana: oscuramento del sole, terremoto, spaccatura delle 
rocce; fine del mondo precedente: lacerazione del velo del tempio 
(religione nuova e tempio rinnovato), apertura dei sepolcri (vit- 
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toria sulla morte); alba dei tempi nuovi: risurrezione dei Santi 
(= i membri del regno nuovo), la « santa città » (la Gerusalemme 
celeste che succede alla terrena). 

In questo quadro una semplice risurrezione dei Santi alla vita 
terrena non avrebbe senso, perchè non significherebbe nulla nel 
campo escatologico, come non avrebbe senso una semplice appa- 
rizione di spiriti sotto corpo apparente. Deve trattarsi di risurre- 
zione definitiva e gloriosa, perchè deve sottolineare l’opera com- 
piuta dal Cristo e far fede di ciò che i credenti devono attendersi 
nel nuovo mondo spirituale in cui sono entrati. 


C) ESAME DEL TESTO. 


Esaminiamo ora brevemente il testo. 

a) I sepolcri sì aprirono: tà pvnpeîa àvebyèdynoav. L'articolo 
davanti a sepolcri specifica che si tratta di sepolcri ben determi- 
nati, nell’ambito in cui si svolsero gli altri eventi cosmologici, cioè 
attorno alla croce del Cristo, nei dintorni di Gerusalemme. L’a- 
pertura dei sepolcri è in stretta connessione coi segni precedenti. 
Essi segnano «il giorno di Jave », l’ora del giudizio di Dio, ma 
mentre i precedenti significano più direttamente l’ira di Jave e 
il terrore che si sprigiona dal suo giudizio, l'apertura dei sepolcri 
è più un segno di speranza che di timore, perchè significa che 
Iddio ha aperto finalmente il carcere, ha spezzato i vincoli che 
tenevano l’uomo nella morte. 


b) Molti corpî deì Santì trapassatì risuscitarono: moiià cwpata 

La sostituzione dell’articolo con « pollà » = molti e la preci- 
sazione che si tratta dei corpi dei Santi trapassati invitano a ve- 
dere in questi risuscitati non coloro che erano rinchiusi nei se- 
polcri spalancati alla morte del Cristo, ma i grandi personaggi 
della storia sacra ovunque potessero essere sepolti. La risurrezione 
cioè ha un suo significato particolare, non legato all’apertura dei 
sepolcri. Questi Santi erano trapassatì, lett. addormentati, cioè in 
attesa di una nuova chiamata alla vita della risurrezione. Risu- 
scitarono, cioè tornarono a vita umana, il verbo èyeipety in Mt. 
significa sempre un risveglio corporale (35 volte); si tratta quindi 
di un vero ritorno dei corpi alla vita, in questo caso alla vita glo- 
riosa, per ragione del contesto. 

Mentre per l’apparizione dei Santi si dice espressamente che 
essa avvenne dopo la risurrezione del Cristo, la risurrezione dei 
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corpi sembra essere contemporanea all’ apertura dei sepolcri 
e agli altri segni della morte del Cristo. Gli autori dicono comu- 
nemente che la risurrezione è qui menzionata « per anticipazione », 
ma ebbe luogo solo al momento della risurrezione del Cristo. Non 
vedo in questo caso perchè Mt. non abbia fatto a questo punto 
l'aggiunta « dopo la sua risurrezione », che si trova invece a de- 
terminare il momento delle apparizioni. Sembra certo un’anomalia 
che i morti risuscitino al momento della morte del Cristo e aspet- 
tino il momento della sua risurrezione per uscire dai sepolcri. Ma 
l'apparente anomalia ha un suo significato teologico ben chiaro: 
significa che i morti sono liberati dal Cristo al momento della sua 
morte e della sua discesa al regno dei morti, e che escono dal 
regno dei morti assieme al Cristo quand’ Egli risuscita due giorni 
dopo e sale al cielo. 

La risurrezione dei Santi è dunque in parallelo col testo di 
s. Pietro {I Pt. 3, 19; 4, 6) che parla della discesa agli inferi cioè 
allo Sceol, mentre l’ingresso nella «santa città » e l’apparizione 
sono in parallelo col testo di s. Paolo (Eph. 4, 8) che parla dell’a- 
scesa di Cristo al cielo assieme ai prigionieri liberati. 

La menzione della risurrezione è strettamente unita agli altri 
segni caratteristici del « giorno di Jave »: Oscuramento del sole, 
terremoto ecc. Come gli altri segni, anche la risurrezione sotto- 
linea che la morte del Cristo segna l’inizio dell’era escatologica, 
annunziata dai profeti e attesa negli ambienti pietistici e farisaici 
in mezzo a cui fioriva la letteratura apocalittica e a cui si unifor- 
mava in fondo il pensiero della popolazione giudaica. 

Nella Sinagoga di Dura Europos è rappresentata la scena della 
risurrezione dei morti vista da Ezechiele (v. Ez. c. 37). Si vede 
una montagna spaccata, una casa crollata, senza dubbio a seguito 
di un terremoto, dei corpi che risuscitano, un gruppo di uomini 
vestiti di bianco che sono certamente i « santi risuscitati », il po- 
polo nuovo (26). La scena ha molti tratti di somiglianza con la 
descrizione di Mt. 27, 52, e come la pittura di Dura Europos si 
ispira alla tradizione apolittica giudaica, possiamo pure ammet- 
tere che Matteo abbia avuto presente tale tradizione nello scegliere 
per il suo racconto quegli aspetti degli avvenimenti che potevano 
più facilmente dimostrare ai Giudei la realizzazione delle loro 
aspettative, benchè questa realizzazione avvenisse in un piano 


(26) v. H. Riensenfeld, The Resurrection in Ezekiel XXXVII and in the Dura- 
Europos Paintings, Upsala, 1948, pp. 34-38. 


148 G. VITTONATTO O. P. 


molto superiore a quello storico nazionale che essi attendevano. 

Mi pare perciò che si possa conservare l’unità di tempo tra 
la risurrezione dei Santi e gli altri avvenimenti della morte di 
G. Cristo. 

c) Uscendo dai sepolcri, dopo la risurrezione. Secondo Zel- 
ler (27), Mt. avrebbe inserito nel suo Vangelo il racconto degli 
avvenimenti, già letterariamente formulato, aggiungendo però la 
frase dopo la sua risurrezione per scrupolo di cronologia, perchè 
non si credesse che i santi fossero usciti dai sepolcri prima della 
risurrezione di G. Cristo, che doveva essere primogenitus ex mor- 
tuis (Col. 1, 18). Nella nostra spiegazione la frase trova invece 
il suo posto naturale nel racconto, perchè i Santi, liberati al mo- 
mento della morte del Cristo, escono dai sepolcri col loro corpo, 
come escono dallo Sceol con la loro anima al momento della ri- . 
surrezione del Cristo stesso, per accompagnarlo al cielo (v. Eph. 
4, 8). La preposizione greca petà = dopo, non indica solo il tempo 
in cui avvenne l’uscita dai sepoleri ma anche la dipendenza di 
tale uscita da quella di Cristo dagli inferi (28). 

d) Entrarono nella santa città. Al c. 4,5 di Mt. la «santa 
città » è la Gerusalemme terrena. Nel nostro passo molti autori 
hanno pure vista significata la Gerusalemme terrena. Si è citato 
sopra il testo di s. Girolamo, che chiama «ridicola » l’ipotesi che 
possa trattarsi dalla Gerusalemme celeste. Pure la. maggior parte 
dei commentatori a giusto titolo hanno visto designata la Geru- 
salemme celeste, cioè il cielo. Infatti se il racconto di s. Matteo 
è da inquadrare nel campo delle aspettative giudaiche messianico- 
escatologiche, non può trattarsi che della Gerusalemme celeste. 
In tutte le varie forme di concezione del regno messianico-escato- 
logico la città santa del nuovo regno non è più semplicemente 
la Gerusalemme storica, ma o una Gerusalemme terrena rinno- 
vata sia materialmente che spiritualmente, o una Gerusalemme 
speciale creata nel paradiso terrestre o al terzo cielo, una Geru- 
salemme celeste, o più semplicemente il cielo stesso, sede dei beati, 
chiamato figuratamente Gerusalemme. Nella realtà nuova creata 
dal Cristo la sede del Messia coi suoi eletti non può essere natu- 
ralmente che il cielo (v. Apoc. 21, 11). Anche il verbo entrare — 
eloépxeodar, che in Mt. 17 volte ha il significato messianico di en- 
trare nella salvezza (mentre altre 17 volte ha il significato nor- 


(27) v. Zeller, o. c., p. 406. 
(28) v. Zeller, o. c., p. 407. 
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male di entrare în qualche luogo), trova la sua migliore appli- 
cazione nel significare l’ingresso dei Santi’ nella loro definitiva 
dimora (29). 

e) E apparvero a molti. Il verbo èupaviterv è di forma in- 
tensiva e significa farsi visibile, apparire, comparire (per es. in 
tribunale a testimoniare). L’autore vuole perciò far risaltare che 
la visibilità non era la condizione ordinaria della vita dei risu- 
scitati, ma che questi comparivano solo in determinati momenti 
e a determinate persone, cioè a volontà; la loro era una vita tra- 
scendente come quella del Cristo risuscitato. 

Il fatto che le apparizioni avvengano dopo l’ingresso in cielo 
dei Santi non fa difficoltà, se si ammette che essi già all’atto della 
risurrezione del Cristo, ricevettero con Lui la glorificazione defini- 
tiva in cielo (v. l’art. citato sopra di P. Benoit: L’Ascension). | 


D) ConcLUSIONE. 


Il testo di Mt. 27, 52-53, inquadrato nel pensiero giudaico con- 
temporaneo e allineato allo scopo generale del primo Vangelo deve 
essere senza dubbio interpretato nel senso di una risurrezione de- 
finitiva e gloriosa dei Santi del V.T., in anima e corpo, e della 
loro ascesa al cielo assieme al Cristo. 

Vi sono delle difficoltà serie contro questa interpretazione, 
sopratutto nei testi citati di Act. 2, 27 s. e di Hebr. 11, 39 s., e nel 
silenzio della tradizione del primo secolo. Questo silenzio può an- 
che essere spiegato col fatto che i predicatori evangelici ponevano 
giustamente l’accento sull’opera del Cristo e vedevano nella sua 
risurrezione la causa unica e il modello della nostra risurrezione. 
Anche i testi citati sono con un po’ di difficoltà spiegati dai soste- 
nitori di questa sentenza (30). 

Si potrebbe tuttavia chiedersi se non sia possibile una inter- 
pretazione del testo nel senso dato da quest’ultima sentenza, senza 
dover ammettere necessariamente la reale risurrezione gloriosa 
dei corpi dei Santi (v. Schniewind, op. cit.). Pare infatti che Mt. 
abbia principalmente di mira di darci questo insegnamento teo- 


(29) v. Zeller, o. c., p. 410. 

(30) v. per es. Zeller, o. c., pp. 453-454: per il testo degli Act. 2, 27: era conve- 
niente ma non necessario che Davide fosse tra i risuscitati; opp. Pietro e i suoi 
uditori potevano ancora ignorare quel fatto soprannaturale della risurrezione di Da- 
vide; in tutti i casi il corpo di Davide era andato in corruzione e ciò bastava all’argo- 
mentazione di Pietro. Per il testo di Hebr. 11, 40: senza di noi, vuol dire: prima della 
morte del Cristo; la liberazione è stata attuata una volta per tutte e per tutti da Gesù 
Cristo; alcuni han potuto usufruirne subito in pieno. 


150 ‘G. VITTONATTO O. P. 


logico: La morte del Cristo ha aperto l’era escatologica; la sua 
morte e la sua risurrezione hanno inaugurato il Regno celeste e 
vi hanno introdotto i Giusti del V. T. che attendevano. Per espri- 
mere meglio questa verità con concetti più accessibili alla men- 
talità giudaica contemporanea Mt. avrebbe potuto rivestirla con 
caratteri descrittivi correnti nell’apocalittica. Si tratterebbe in so- 
stanza di un’applicazione del genere letterario apocalittico, in cui 
l'accento è più da porsi sulla portata teologica che su quella sto- 
rica della descrizione. Mt. in questo caso esprimerebbe lo stesso 
pensiero della 1 Pt. 3, 19 (la risurrezione dei corpi equivale al- 
l'annuncio della liberazione portato da Cristo ai Giusti) e della 
Let. agli Efes. 4, 8 (l'ingresso nella «Santa città » equivale alla 
salita al cielo dei giusti al seguito del Cristo). Ogni scrittore 
avrebbe espresso la stessa verità a modo suo; descrivendo la ri- 
surrezione corporale dei Santi e la loro gloria, Mt. avrebbe voluto 
sottolineare che il Cristo il vero Messia, ha portato a compimento 
definitivo la redenzione di Israele, attesa e invocata da tutti i 
giusti del popolo eletto. E’ un’ipotesi che viene lasciata all’esame 
e al giudizio dei competenti. 


Torino. 
GIUSEPPE VITTONATTO O. P. 


LA FENOMENOLOGIA E LE SUE APORIE * 


E’ stato notato, scherzando ma con un fondamento di verità, 
che le azioni dell’essere, in questo convegno di filosofi cristiani, 
sono apparse in notevole ribasso. 

Alcuni hanno rivolto un caloroso appello ai filosofi italiani 
di aprire, fiduciosi, le braccia alla fenomenologia, a questo moder- 
nissimo efficace metodo d’indagine filosofica, a questa nuova viva 
fondamentale metafisica se desiderano essere all’altezza dei tem- 
pi, se vogliono efficacemente filosofare, se pensano di fondare cri- 
ticamente una buona volta e per sempre l’essere. Altri hanno vo- 
luto esplicitamente mettere in rilievo la povertà del pensiero clas- 
sico, pensiero ingenuo, di fronte alla ricchezza della filosofia 
husserliana. 

Sostantificare gli oggetti fisici, concepire la realtà come la pen- 
sa la metafisica realistica o l’ontologismo naturalistico, credere nel- 
l’esistenza empirica, fisica o psichica, delle cose in un determinato 
spazio e tempo, sentire un mondo accessibile ai nostri sensi, da cui 
dipenderebbe anche quello della stessa ragione umana, tener pre- 
senti sistemi filosofici architettonici elaborati da altri uomini, è, se- 
condo i fenomenologici, un’attitudine ingenua, acritica, insufficiente 
per il vero filosofare. Mettendo fra parentesi o da parte queste vec- 
chie fastidiose non criticamente fondate conoscenze, con una intui- 
zione essenziale si arriverebbe a scoprire tutto un mondo nuovo, il 
mondo di oggetti eidetici, di essenze, si concluderebbe alla scoperta 
della coscienza trascendentale, d’una fonte zampillante continua- 
mente vita nuova, filosofia viva, non concetti stagnanti. Nella fe- 
nomenologia palpiterebbe, secondo l’espressione di Husserl, «la 
nostalgia di una filosofia vivente ». La fenomenologia avrebbe un 


* Relazione presentata al XII Convegno dei Filosofi cristiani tenutosi 
a Gallarate dal 4 al 6 Settembre 1955. Un'ampia relazione dei lavori del 
Convegno verrà data in un prossimo numero di Sapienza. 
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senso dinamico, vorrebbe essere vita intesa sempre rinnovantesi, 
non contemplazione su ciò che s'è visto o pensato o vissuto. Rie- 
cheggiano, evidentemente, motivi bergsoniani e idealistici, ma sot- 
to altra forma ed altre parole. 

Ci vuole del coraggio a fare questo salto nella fenomenologia; 
ma la posta, secondo i suoi difensori, è grande; vale perciò la 
pena di farlo. Non si può comprendere nulla del mondo fenome- 
nologico se non si riesce a liberarci del precedente mondo d’espe- 
rienza, sia esso fisico o psicologico o metafisico. 

« Uno spirito che non sia sospinto dal più vivo desiderio di 
abdicare alla prospettiva consueta dell’esperienza ed anche ad o- 
gni leit-motiv spettacolare di teoreticità, cioè di inaugurare un ve- 
ro processo di liberazione dell'apparenza, mai riuscirà a vivere 
nella sontuosa povertà della fenomenologia. L’universo fenome- 
nologico, scoperto da Husserl, non esiste per noi che nella misura 
in cui siamo in grado di attuare in noi lo stato intenzionale puro e 
la presenza ideale dell’unità d’una entità trascendentale ma uni- 
versalmente immanente, facendo astrazione da tutto il resto » (A. 
Pastore: Contributo all’interpretazione dell’ontologicità eidetica di 
Husserl, in Rivista di Filosofia, 1932, p. 364). 

Con un certo ottimismo e con una distinta signorilità (penso 
non soltanto agli introduttori, ma anche al P. Van Breda, al Prof. 
Battaglia, al Prof. Lazzarini ed a tanti altri e in particolar modo 
al Prof. Mazzantini che nel suo intervento ricco di aperture e pa- 
rentesi da comprendervi entro... tutte le parentesi della dottrina 
husserliana, ha finito col giustificare la fenomenologia, anche se, 
com’egli crede, sorpassandola e integrandola) si è fatta festa dalla 
maggior parte dei partecipanti a questo Convegno alla fenomeno- 
logia, anche se si è discusso un pò nell’accettarla piuttosto come 
metodo (Filiasi-Carcano) che come fondamentale metafisica (Mo- 
randini) o premetafisica (Mazzantini). 

Ora è precisamente in difesa dell’essere e del pensiero.. inge- 
nuo della filosofia classica che io desidero dire una parola voluta- 
mente in forma polemica, con l’intento esplicito di suscitare una 
vera discussione intorno al valore di questa nuova universalissi- 
ma filosofia. Non precisamente per spirito di difesa, ma piuttosto 
con il desiderio di prospettare alcune serie e gravi difficoltà che 
si presentano con l’accettazione della fenomenologia, difficoltà che 
credo più opportuno mettere in rilievo e risolverle, se è possibile, 
anzichè accantonarle e vivere di compromessi instabili e non pie- 
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namente giustificati. Con questo intento, sarò costretto a forzare, e 
più che a forzare, a concretizzare un poco le posizioni per render- 
le più accessibili e più prensili e non vagare nel vago e nel pro- 
babile; dovrò considerare la fenomenologia nel suo valore teore- 
tico e nelle sue conclusioni ultime, come è stata esposta dai più 
autorevoli dei presenti, più che nel suo fieri storico; guarderò le 
aporie fenomenologiche esclusivamente dal punto di vista della fi- 
losofia scolastica, prescindendo dal fatto che la fenomenologia pos- 
sa avere una giustificazione parziale o totale in altri sistemi. 

Desidero ancora precisare lo spirito con cui mi accingo a fare 
delle osservazioni. Non che io non senta l’animus della fenomeno- 
logia che non vuol essere legata al fatto, all’esistente, all’empiri- 
co, all’effettività, al passato. Anche a me pesa il fatto, l’empiria, 
l’effettuale, la cronaca, ciò che è fisso e stabile e solidificato e con- 
cretizzato, come nella vita etica pesa anche un puro diritto che si 
cristallizzi in determinate forme per la direzione della vita mate- 
riale dell’uomo e non si apra a conoscere e penetrare e, possibil- 
mente, dirigere la vita dello spirito. Ciò mi è continuamente con- 
fermato dal fatto della quasi riluttanza o almeno indisposizione 
che sento nel leggere la pagina di cronaca d’un giornale o un libro 
di storia, e il piacere o almeno la disposizione che provo nel leg- 
gere la terza pagina d’un giornale o un libro di filosofia dove la 
fantasia o la coscienza d’uno scrittore ha maggiore ampiezza di 
sfogo, dove l’essere e l’uomo si mostrano nella loro possibilità e 
non soltanto nella loro esistenza di fatto. 

In queste osservazioni desidero conformarmi al modo di pro- 
cedere della fenomenologia, tenere cioè presente, come meglio mi 
è possibile, le caratteristiche principali dell’originaria esigenza hus- 
serliana, vale a dire, mi sforzerò di usare « una sincerità radicale, 
l'assenza di ogni pregiudizio che possa deformare la genuina evi- 
denza », pregiudizio che per me vuol dire l'atmosfera o l’influsso 
di quanto ho sentito dire quì in favore della fenomenologia (non 
nel senso di spogliarmi di tutte le precedenti conoscenze, dei si- 
stemi e delle correnti e delle questioni filosofiche, a cui posso e 
devo raffrontare il pensiero di Husserl per chiarirlo e compren- 
derlo), per « andare alle cose stesse, cioè alla visione dei dati ori- 
ginari » che, per me, ha significato di visione dei molteplici fon- 
damentali problemi filosofici già messi fuori e discussi dalle pre- 
cedenti filosofie ed ora rimessi in ballo dalla fenomenologia. 

P. Van Breda, dopo gli introduttori, ha voluto attirare l’atten- 
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zione sul significato e valore dell’intenzionalità e ha voluto dimo- 
strare come nello sviluppo del pensiero husserliano (dal 1913, dal- 
l'apparizione delle Idee per una fenomenologia pura, sino alle ul- 
time opere) dalla considerazione della fenomenologia come sem- 
plice metodo descrittivo, come una tecnica eminentemente atta al- 
la descrizione delle essenze contenute nei dati intenzionali, come 
una propedeutica disciplina filosofica, capace di aprire la via alla 
filosofia, si sia passati alla concezione della fenomenologia come 
filosofia essa stessa, come metafisica, data la sua universale appli- 
cabilità a tanti dati particolari e dato che la loro spiegazione in- 
tenzionale costituisce la spiegazione ultima, radicale. 

L’intenzionalità da significazione di una relazione necessaria 
della coscienza a un oggetto o di un oggetto, nel senso primitivo 
dell’accezione, passa a un significato attivo in relazione a un signi- 
ficante, in cui i termini della relazione sono la coscienza ed il dato 
cosciente (il significante per me) richiesto necessariamente dalla 
coscienza e proiettato o illuminato o riempito di contenuto o di 
significato dalla stessa coscienza. 

La coscienza fa come il baco da seta che si chiude nel suo hoz- 
zolo ed elabora i suoi fili, credendo di essere originariamente e as- 
solutamente indipendente da tutti gli altri esseri. La coscienza at- 
tiva, con questi dati intenzionali che sarebbero significazione o i- 
dee, costituirebbe il mondo delle essenze. Esse si sviluppano, se- 
condo una genesi fenomenologica, dall’implicito all’esplicito, a cau- 
sa di elementi esistenti nei dati stessi intenzionali e che sarebbero 
per natura anteriori intenzionalmente agli altri (per farsene una 
certa idea si potrebbe pensare, per esempio, alla dialettica delle 
idee di Platone, o allo stesso concetto di ente di Aristotele). 

Con queste essenze, intelligibili e irreali, universali e neces- 
sarie, trascendentali e astratte, del tutto diverse e indipendenti 
dai fatti o dati di ogni scienza e conoscenza e della stessa psicolo- 
gia, si verrebbe in contatto mediante un’intuizione originaria, im- 
mediata, evidente, dopo però il processo dell’ éroy?, della riduzio- 
ne fenomenologica, dopo cioè aver escluso o messo tra parentesi 
tutto ciò che è mondo empirico, ogni rapporto all’esistenza ogget- 
tiva e allo stesso soggetto psicologico, ogni riferimento concreto 
della coscienza a qualche cosa. 

Con questa radicale riduzione fenomenologica e con questa in- 
tuizione, che sarebbe piuttosto punto di arrivo che di partenza, 
non resterebbe che la vita di coscienza pura, l’io puro, il cogitante 
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nella corrente delle sue cogitazioni senza riferimento all’essere. Si 
intuirebbe così la pura essenza logica a similitudine delle essenze 
platoniche o degli assiomi matematici. Si avrebbe un mondo di pu- 
ra coscienza e di essenze che avrebbe una precedenza, un’anterio- 
rità sul mondo empirico, esistenziale. « L’esistenza naturale del 
mondo — dice Husserl — di cui posso parlare presuppone come 
una esistenza in sè anteriore, quella dell’ego puro e delle sue co- 
gitazioni. Il dominio d’esistenza naturale non ha dunque che un’au- 
torità di secondo ordine e presuppone sempre il dominio trascen- 
dentale » (Méditations Cartésiennes, p. 7). 

A questo dominio trascendentale o riduzione trascendentale 
si vorrebbe e potrebbe ricollegare, in una forma più radicale, la 
dottrina della transcendentalità e dell’intenzionalità del Prof. Laz- 
zarini. La trascendentalità — egli dice — non è dei dati o fatti, 
ma dei possibili. L’ens trascendentale è l’ens irrealissimo, indescri- 
vibile; questo cade non nel regno dell’empiricità o del dato, ma 
nel regno della coscienza. La riduzione trascendentale costitui- 
rebbe l’entrata nel mondo metafisico. L’intenzionalità avrebbe qui 
il timore d’ogni dominio e di ogni spiegazione degli accadimenti 
psichici o della coscienza. Non si parla più d’intenzione ma di in- 
tenzionalità e precisamente di costante riferimento ad altro. Si 
profila così il primato dell’alterità. L’intenzionalità o alterità è es- 
senziale alla coscienza. L’intenzionalità come continuo aprirsi al- 
l’altro riporta al problema della libertà, si protende verso il pos- 
sibile e il valore, unisce teoretica e pratica, senso e intelletto. 

Stando così le cose, mi sia lecito porre in rilievo, almeno come 
ipotesi di lavoro per una proficua discussione, alcune antinomie 
che sembrano facilmente scaturire da un esame un pò attento del- 
la fenomenologia. 


1°) La fenomenologia come metodo, com’è presentata e consi- 
derata in particolar modo dal Prof. Filiasi Carcano, presenterebbe 
una prima fondamentale antinomia. La fenomenologia richiede, 
in colui che vuol filosofare, una sincerità radicale, l'assenza di o- 
gni pregiudizio per andare alle cose stesse, alla sostanza delle cose. 
In un primo senso, in un senso ovvio, non è chi non veda la legit- 
timità di questo metodo. Ogni filosofo, ogni uomo che seriamente 
e realmente pensa cerca di spogliarsi da ogni pregiudizio, da ogni 
idea preconcetta, cerca di avere una radicale sincerità, di giudi- 
care e ragionare e concludere con la propria testa, di andare alla 
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sostanza delle cose, alle cose stesse. E’ il presupposto o lo sforzo 
naturalissimo, l'esercitazione della logica naturale di ogni filosofo 
che, con o senza avvertimento, fa in ogni sua indagine. 

Se la fenomenologia come metodo si restringesse a questi av- 
vertimenti, a queste raccomandazioni quasi morali, sarebbe eviden- 
temente ben poca cosa. L'adesione a questo metodo, in simile senso 
inteso, è possibile e facile e necessaria, ma è semplicista e acco- 
modatizia, senza cioè entrare nel vivo del dramma metodologico. 
Se si guardano le leggi che si studiano in logica aristotelica e an- 
cor più in logica moderna per un retto ragionare e le leggi meto- 
dologiche degli uomini di scienza e le stesse norme che ora nei 
nostri corsi di metodologia si danno per l’apprendimento in genere 
agli studenti, si potranno dare dei punti alla fenomenologia hus- 
serliana intesa in questo primo semplice senso. i 


2°) L’assenza di ogni pregiudizio e l’andare alle cose stesse a- 
vrebbero un senso più profondo e più vasto del presupposto na- 
turale d’ogni comune indagine filosofica? La sincerità sarebbe tal- 
mente radicale da mettere da parte ogni precedente idea, cono- 
scenza, scienza, convinzione filosofica? Ci si può legittimamente 
domandare: è stato veramente applicato simil metodo, in questo 
senso radicale, dallo stesso Husserl? o non sembra piuttosto 
ch’egli tenga ben in evidenza e vivi tutti i pregiudizi, cioè tutti i 
tentativi filosofici, riusciti o no, fatti per la determinazione delle 
idee, delle essenze, degli universali, della coscienza, della cono- 
scenza, della scienza, della logica, della metafisica, pregiudizi o 
tentativi tra cui egli cerca d’inserirsi? Penso che un modo per ben 
comprendere Husserl sia precisamente di legarlo agli stessi pre- 
giudizi da cui vuol astrarre, vedendo in quali rapporti si trovi con 
i problemi o sistemi filosofici da cui vuol prescindere o nettamente 
distinguersi, e che tuttavia risolleva e rivive. 

L’esame accurato di un suo testo ci fa vedere com’egli è le- 
gato alle scientifiche e filosofiche conoscenze, da cui pur crede po- 
ter radicalmente separarsi. « E’ caratteristica eminente della feno- 
menologia di abbracciare nell’ambito della sua universalità eide- 
tica tutte le conoscenze e tutte le scienze, e sopratutto nei riguar- 
di di ciò che in esse è immediatamente intuitivo, o almeno lo sa- 
rebbe, se esse fossero conoscenze genuine. Il seriso e la legittimità 
di tutti i possibili punti di partenza immediati e di tutti i possi- 
bili passaggi immediati in qualunque metodo dipendono dalla fe- 
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nomenologia. Così pure sono in essa incluse tutte le conoscenze 
eidetiche (cioè di universalità incondizionatamente valida), con cui 
sì risolvono i radicali problemi della « possibilità » connessi a qual- 
sivoglia conoscenza e scienza. Come fenomenologia applicata; poi, 
essa esercita una critica definitiva sopra ogni scienza, fissando il 
senso dell’« essere » del suo oggetto e chiarificando la sua metodi- 
ca. Si comprende, così, come la fenomenologia sia per così dire la 
segreta aspirazione di tutta la filosofia moderna. Ad essa allude 
già la considerazione fondamentale di Cartesio, mirabilmente pro- 
fonda; quindi nell’ambito del psicologismo della scuola lockiana, 
Hume batte già il suo terreno, ma con occhi accecati. La scorge 
appunto Kant, le cui grandissime intuizioni ci diventano compren- 
sibili solo se sviluppiamo in piena chiarezza le caratteristiche del 
campo fenomenologico » (Idee per una fenomenologia pura, trad. 
italiana pag. 194). Si riconnette anche all’idealismo, ai problemi 
essenziali della logica e della metafisica classica, al problema de- 
gli universali in particolar modo, come tra poco vedremo. 


3°) Supposta vera l’intenzione di Husserl quando dice di « non 
trarre profitto da nulla se non da quello che possiamo renderci es- 
senzialmente intuitivo nella pura immanenza della coscienza » 
(Idee per una fenomenologia pura, pag. 188), la riduzione eidetica, 
l’astrarre da tutti i pregiudizi o conoscenze non sicuramente fon- 
date, non sarebbe, come metodo, un tentativo già largamente spe- 
rimentato da Cartesio? In che cosa consisterebbe allora la sua 
novita? 

Si dice che il metodo cartesiano conclude all’essere: cogtto, 
ergo sum; mentre la riduzione fenomenologica conclude alla co- 
scienza: ego cogito cogitatum. La difficoltà come metodo non è con 
ciò superata. Ma anche così deviata e in certo qual modo risolta 
nel senso voluto dai fenomenologi non ci si imbatte in minori 
ostacoli. 

E’ possibile prescindere da ogni conoscenza empirica, da ogni 
esistenza del mondo naturale? è possibile affermare la coscienza 
come residuo fenomenologico che abbia una propria esistenza au- 
tonoma, indipendente, assoluta, anteriore al mondo empirico e 
che sia tuttavia capace, in seguito, di riconquistare e valutare que- 
sto empirico mondo? Quale significato avrebbero e cosa potrebbe- 
ro descrivere queste essenze che ogni contatto hanno perduto con 
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quel mondo e che ora si vorrebbero tirare fuori dal pozzo abissale 
di questa coscienza? 

Si può parlare di anteriorità e di assolutezza del mondo della 
coscienza senza rischiare di non riuscire a dimostrare più la va- 
lidità esistenziale del contenuto della coscienza, senza rischiare di 
non riuscire più a conquistare l’essere? Tagliati così una volta i 
ponti all’essere, chi, e come, potrà garantire una ripresa e valoriz- 
zazione dell’essere? 

Non sembra che possa parlarsi di assolutezza della coscienza 
come residuo fenomenologico nè di riduzione eidetica radicale e- 
sclusiva senza implicare una insolubile aporia o contraddizione. 
Logico ci sembra piuttosto il senso del relativo, e necessaria la 
considerazione e valutazione dell’astrazione da cui lo stesso resi- 
duo fenomenologico ultimo, la coscienza, muove. 

In questo senso ci sembra valido il richiamo animato del Prof. 
Mazzantini, che pur ammette e accoglie l’esigenza d’una riduzione 
eidetica 0, come egli la chiama, purificazione integrativa. « Non 
è possibile eliminare — ha detto il Prot. Mazzantini — nè mette- 
re fra parentesi (propriamente, in senso anche provvisoriamente 
esclusivo) nè la fatticità particolare e contingente della coscienza 
dell’individuo pensante singolo, nè la fatticità della sua esistenza 
come dato di fatto, nella sua posività effettuale. E neppure è pos- 
sibile eliminare, nè mettere fra parentesi la particolarità acciden- 
tale e l’esistenza delle cose come enti-eventi constatabili positiva- 
mente, di fatto, in questo mondo, di cui è costituito essenziale 
(co-essenziale) essere il « fatto » di tutti i « fatti », 1’« ente-evento » 
di tutti gli « enti-eventi ». A questo mondo trascende bensì la co- 
smicità dell’essere, ma rimanendo in esso inserita, e immanente 
nel suo stesso trascendere: cosicchè non è afferrabile il suo tra- 
scendere come separato dalla sua immanenza, nè la sua ulteriorità 
autonoma come separata dalla sua inserzione solidale ». 


4°) Una coscienza assoluta e una riduzione esclusiva di tal ge- 
nere possono portare facilmente o ad un circolo vizioso, cioè ad 
una pura registrazione del modo di riferirsi della coscienza senza 
mai trascenderla, oppure ad una manifestazione del nulla senza 
ulteriore possibilità di attingere l’essere, oppure, secondo P. Mo- 
randini, alla rivelazione dell’essere e alla fondazione critica della 
metafisica. 


Nel primo caso, osservo con De Ruggiero «si tratti, p. es., di 
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risolvere il tormentoso problema della realtà della natura fisica: 
lo Husserl ha pronta la sua risposta, quasi prima di averla for- 
mulata: essa non è che l’intenzionale correlato del pensiero in una 
logica determinazione. Si, ma è tutta qui la natura? o c’è qualche 
altra cosa che con questa pretesa immanenza non riusciamo ad af- 
ferrare? Lo Husserl risponderà che ciò non l’interessa, fenomeno- 
logicamente, perchè l’ha messo già tra parentesi. In questo modo, 
mi par che si metta tra parentesi tutto ciò che ci interessa della 
filosofia: di quello che resta gli facciamo dono volentieri » (G. De 
Ruggiero: Filosofi del Novecento, 3a ediz. p. 263). 

Nel secondo caso, deriderando sfuggire a questo circolo vi- 
zioso del riferirsi della coscienza che non esce fuori di sè, e vo- 
lendo riprendere la via del riferimento concreto della coscienza 
all’essere, è da tenere presente sopratutto il tentativo d’una nuova 
filosofia o metafisica dell’esistenza che, anche se con salti mortali, 
(in quanto si muove sul piano esistenziale e non su quello dell’es- 
senza), più di ogni altra si riallaccia, cercando di riempirla di un 
certo contenuto, alla fenomenologia di Husserl, il tentativo cioè 
di riconquista dell’essere di M. Heidegger. 

Senza entrare in particolari che ci porterebbero per le lunghe 
e in campo molto lontano dal nostro intento, e sorvolando ora sul- 
la diversità del concetto di ente e di esistenza nella filosofia clas- 
sica e in quelia di Heidegger (stabili e ben determinati nella pri- 
ma, dinamici e instabili nella seconda), è certo che il metafisico 
dell’esistenzialismo è costretto a ricercare l’ente inintelligibile o 
l’esistenza bruta e nascosta d’un X indescrivibile e insignificante, 
d’un vuoto pauroso, attraverso una riduzione eidetica o purifica- 
zione spontanea d’ogni palpito di vita e d’ogni significato, attra- 
verso un’angoscia radicale che è manifestativa del nulla. Ma dopo 
il nulla è possibile raggiungere l’essere? si può dal buio ricavare 
la luce? Noi non lo crediamo possibile. Anche supposto raggiunto 
in qualsiasi modo dall’intelletto o dalla coscienza quest’essere i- 
nintelligibile, vuoto ed oscuro, che significato e qual contenuto pos- 
sederebbe? nessuno? e allora in che cosa si distinguerebbe dal 
nulla? 

Resterebbe ancora per la fenomenologia una terza possibilità, 
quella difesa dal P. Morandini. « Il sincero svolgimento della fe- 
nomenologia — egli dice — non può non rivelare l’essere dei dati; 
non può non avvertire che l’essere concreto dei dati si manifesta 
alla coscienza secondo la sua intelligibile essenza ... e la rivela- 
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zione dei dati è implicitamente legata alla fondazione critica del- 
l’inizio della metafisica. Se la metafisica è la scienza dell’ente in 
quanto ente, in ogni ente e perciò in ogni dato c’è una dimensione 
metafisica. La fenomenologia non può non rilevare la dimensione 
metafisica dei suoi dati, cioè la loro essenza ed il loro essere ». La 
fenomenologia dovrebbe così fondare criticamente la metafisica. 
Infatti «la fenomenologia studia i dati come essi oggettivamente 
si manifestano, quali immediatamente si rivelano, cioè quali essì 
sono. Questo studio non può non avvertire che i dati, se non sono 
nulla, sono qualche cosa; hanno cioè un minimo di essere ogget- 
tivo in cui convengono, e realizzano questo minimo di essere cia- 
scuno in maniera sua propria. La fenomenologia già è dunque o- 
rientata al riconoscimento del dato in quanto esso misura il no- 
stro attuale giudicare, cioè al riconoscimento di quel minimo di 
essere reale che il dato non può non avere. Se essa procede con 
sincerità radicale, è di natura sua aperta all’essere dei dati: può 
quindi contribuire alla fondazione critica del realismo moderato ». 

E’ stato ripetutamente chiesto da P. Giacon e da altri, e si 
può ancor domandare: è questo lo sbocco genuino, inteso e volu- 
to, della dottrina di Husserl e degli altri fenomenologi? Più pro- 
babile è la risposta negativa, dato il carattere prevalentemente 
idealistico o almeno soggettivistico della fenomenologia. Un in- 
nesto dell’essere su tale tronco sembra destinato piuttosto alla 
siccità. Data la molteplicità di problemi filosofici d’ogni genere 
che può sollevare la fenomenologia, si potrà da abili pensatori, 
quali un Van Steenberghen o un Maréchal o un Hayens, creare 
un’apparente atmosfera di verde anche intorno all’essere consi- 
derato in una zona di fenomenologia; ma bisognerà attendere mol- 
to, forse invano, che l’essere viva di vita fenomenologica e spon- 
taneamente si manifesti o si riveli. 

Quella manifestazione dell’essere del dato che crede di vedere 
ora sbocciare il P. Morandini, a me sembra che nel suo animo rea- 
listico e metafisico sia sbocciata da tanto. Egli stesso in fondo lo 
riconosce: «la descrizione in senso puramente fenomenistico -— 
egli dice — è di fatto impossibile ». Ma non vuol rinunziare ad u- 
na fenomenologia dal contenuto realistico. « Appunto perchè fon- 
date in una esigenza implicitamente realistica, le attuali fenome- 
nologie, pur differenziandosi negli intenti, si orientano verso una 


visione degli altri e del mondo in senso fondamentalmente 
realistico ». 
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E’ più sforzo di buona volontà, ammirevole e meritevole per- 
ciò sotto questo punto di vista, che applicazione e conquista del- 
l'intelligenza. E’ la sua una metafisica dell’essere già costituita, 
ammantata di fenomenologia, dove la forma fenomenologica è ac- 
cidentale e illusoria, piuttosto che una fenomenologia che diventi 
metafisica. Sinceramente devo dire che altro mi sembra la feno- 
menologia vagheggiata da P. Morandini e altro la fenomenologia 
di Husserl e dei fenomenologi. 

Comunque sia, anche questo non è che poca cosa, una povertà 
nemmeno sontuosa della metafisica. Vale la pena, per tanto poco, 
sacrificare la ricchezza veramente regale della metafisica classi- 
ca? E’ poi vero che questa metafisica non sia fondata criticamente 
e abbia bisogno di un’altra filosofia su cui fondarsi? Non ci sembra. 
E’ cosa che vedremo ancora meglio in seguito. 


5°) Le essenze intuite in questa coscienza trascendentale o 
proiettate da questa coscienza assoluta cosa sarebbero in fondo? 
Come si spiegherebbe il loro carattere di universalità e di neces- 
sità? Quale sarebbe la loro natura e finalità? Come sarebbero o- 
riginate e come si manifesterebbero? Non si possono ricollegare 
ad una delle correnti di pensiero che hanno tentato di dare una 
soluzione alla vecchia questione degli universali? Non si potreb- 
be dar loro una generica interpretazione concettualistica, oppure 
pensarle, data la loro molteplicità e dialetticità, come un mondo 
di platoniche idee, trasportato però nella stessa coscienza dell’uo- 
mo? E in questi casi non incorrerebbero nelle difficoltà notate per 
i fautori di queste opinioni? 

Quelli che per Husserl sarebbero dei pregiudizi da mettere 
tra parentesi, qui ritornano in tutta la loro forza e vivezza. I pro- 
blemi degli universali, dell'origine delle idee, della conoscenza, del- 
l'intuizione e dell’intenzionalità sono, con quello dell’essere, i pro- 
blemi fondamentali della filosofia, che da Platone e Aristotele a 
Porfirio e Boezio, dagli Scolastici a Cartesio e Kant, da Hegel agli 
idealisti ed empiristi, hanno avuto il massimo sviluppo. 

I realisti moderati avevano scelto una via di mezzo per sal- 
vare le esigenze dell’intelletto umano, con un universale metafi- 
sico che astrae dai singolari mediante un’astrazione totale e con 
un universale logico atto a predicare degli inferiori (universale 
metafisico e universale logico che richiedono necessariamente l’at- 
to dell’intelletto), e per salvare le esigenze della realtà oggettiva 
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che resterebbe sempre fondamento all’ astrazione dell’ universale 
metafisico (astrazione intenzionale precisiva totale, secondo il lin- 
guaggio degli Scolastici: cfr. S. Thom.: S. Theol. I, q. 40, a. 3; I, 
q. 85, a. 1, ad 1) e ulteriormente all’atto comparativo dell’univer- 
sale logico, prestando loro il contenuto, ossia il concetto oggettivo 
della conoscenza intellettiva. 

In termini scolastici, per comprendere e cercare una possibile 
intesa, si potrebbe, sul problema degli universali, forse distinguere 
così la posizione della fenomenologia di Husserl (non dei disce- 
poli Scheler, Heidegger, Marcel, che hanno seguito vie più con- 
crete) da quella di altre correnti di pensiero (specialmente se non 
si vuole confonderla nemmeno con il concettualismo): a) il nomi- 
nalismo propugna un universale come nome o come termine vo- 
cale, a cui nulla corrisponderebbe come res nè come concetto (il 
tentativo dei discepoli di Eraclito, della scuola cinica, dell’empiri- 
smo del sec. XVII e di un certo empirismo del nostro tempo); b) 
il realismo estremista o esagerato difende un universale che è in 
sè stesso sussistente, un universale cioè che esiste formalmente 
fuori dell’intelletto umano e indipendentemente dagli stessi indi- 
vidui esistenti (la tesi di Platone) oppure nelle stesse cose esisten- 
ti (la tesi di Guglielmo Campellense e, in certo qual modo, di 
Scoto); c) il realismo moderato (di Aristotele e di S. Tommaso e 
degli aristotelici) dell’universale pone, come s’è già detto, l’univer- 
salità logica e l’universalità metafisica nell’intelletto, il contenuto 
significativo però lo fa dipendere dalle cose esistenti, amenochè 
non si tratti dell’intelletto dell’artefice, come vedremo nel proble- 
ma della verità; d) il concettualismo (sotto il cui nome compren- 
diamo non solo la dottrina di Guglielmo di Occam, ma, con un a- 
priorismo sempre più radicale, anche il criticismo kantiano e l’i- 
dealismo) cerca di tirare anche il contenuto significativo o concet- 
to oggettivo nell’ambito dell’universale metafisico e, quindi nella 
zona dell’intelletto; e) la fenomenologia considererebbe piuttosto 
la universalità logica con un riferimento comparativo o d’inten- 
zionalità (e ciò anche per la mentalità matematica e logica del- 
l’autore) che l’universalità metafisica e il suo contenuto su cui 
combattevano le loro battaglie il concettualismo e il realismo. 

Verrebbe così, secondo la fenomenologia, superato il contrasto 
realismo-idealismo. Al lavoro del metafisico, che cerca la natura 
delle cose, si sostituirebbe la più astratta e negativa considerazio- 
ne del fenomenologo o del logico, che descrive le intenzioni (con 
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il rischio di avvicinarsi alla tangente del nominalismo, com'è ca- 
pitato ad alcuni neopositivisti). 

Ma sarebbe davvero superato e risolto questo contrasto? A- 
vrebbe un valore o un significato in sè l’aspetto logico dell’univer- 
sale, senza un appoggio su quello metafisico e senza fondamento 
alcuno nella realtà? Nemmeno quì si vedono ragioni sufficienti per 
garantire la validità della fenomenologia. Essa, anzi, a più d’uno 
è apparsa speculativamente inferiore all’idealismo. Tale, per esem- 
pio, è la conclusione a cui arriva, pur attraverso altre considera- 
zioni, il Prof. Sciacca: « il nucleo filosofico — egli dice — (i ten- 
tativi metafisici) della fenomenologia husserliana è scarsamente o- 
riginale e come tentativo di filosofia idealistica è speculativamente 
inferiore ad altre costruzioni ben più consistenti e che segnano 
un vero sviluppo ed approfondimento dell’idealismo trascenden- 
tale. Questo nostro giudizio, che potrebbe sembrare severo, è con- 
validato, da un lato, dalla scarsa influenza che lo Husserl] ha eser- 
citato sui maggiori filosofi a lui contemporanei, è pressochè inesi- 
stente in Bergson, Blondel, Gentile, ecc.) e perciò sulla filosofia 
vera e propria e, dall’altro, dal fatto che il suo miglior scolaro, lo 
Scheler, pur facendo della fenomenologia, ha battuto una strada 
propria. Da parte loro i seguaci della fenomenologia non hanno 
seguito Husserl nelle sue conclusioni idealistiche (cioè in quel che 
di più filosofico vi è in lui, troppo per una mentalità scientifica e 
troppo poco per uno spirito speculativo) e, dall’altra, hanno accet- 
tato ed elaborato di essa quanto possa servire alla logica matema- 
tica e si possa accordare con alcune teorie del Neopositivismo (M. 
F. Sciacca: La filosofia oggi - Vol. I, pag. 208). 


6°) Si potrebbe e dovrebbe logicamente dedurre un assorbi- 
mento di tutto (scienza, psicologia, metodologia, metafisica, logi- 
ca, ecc.) nella fenomenologia, comunque una confusione di questa 
con la metafisica, o al massimo una costruzione d’una metafisica 
(dal significato diverso da tutte le altre metafisiche) della coscien- 
za, dello spirito, non dell’essere. 

Non sarebbe più facile, nemmeno possibile, dopo l’affermazio- 
ne di assolutezza dell’io puro, raggiungere gli altri io, rispettare 
la loro personalità, stabilire legami con le esperienze delle altre 
persone umane, perchè sono altri, esistenti per sè e separati dal- 
l’io. Amenochè non si vogliano pensare come momenti dell’io, ma 
allora non sarebbero più altri dall’io, bensì l’io stesso, oppure non 
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si vogliano pensare che parti del mondo naturale, in un atteggia- 
mento cioè naturale o dogmatico (come ne parla a lungo lo stesso 
Husserl in Idee... pag. 103-109), ma così sono già fuori della feno- 
menologia, sono tra parentesi. Il limite della persona darebbe ori- 
gine ad un’aporia non indifferente. 


7°) Anche per Dio, per un Assoluto trascendente non ci sareb- 
be più posto in una fenomenologia che non sa uscire più dall’im- 
manenza e non può descrivere che essenze logiche. Il pensiero di 
Husserl è esplicito e chiaro su questo punto: « Ciò che qui ci in- 
teressa è che, secondo quanto è accennato da diversi gruppi di si- 
mili fondamenti razionali per l’esistenza di un essere « divino » 
extramondano, questo sarebbe trascendente non solo rispetto al 
mondo, ma anche rispetto alla coscienza « assoluta ». Sarebbe dun- 
que un «assoluto » in un senso totalmente diverso dall’assoluto 
della coscienza, come d’altra parte sarebbe un trascendente in un 
senso totalmente diverso dalla trascendenza nel senso del mondo. 
A questo « assoluto » e «trascendente » noi estendiamo natural- 
mente la riduzione fenomenologica. Esso deve rimanere fuori del 
nostro campo di ricerca, se questo ha da essere il campo della co- 
scienza pura » (Idee... pag. 185). 

Al che G. Alliney giustamente commenta: « La razionalità e 
l'ordine rilevati dal fatto non sono fondati nell’essenza del fatto 
stesso, quindi rimandano ad un fondamento superiore. Il ricorso 
a Dio è giustificato in generale dall’ordinamento teleologico della 
« fattizità », del quale non è possibile una spiegazione eidetica. Ma 
— e questo è il punto d’importanza massima — Dio rappresenta 
un assoluto « totalmente diverso » dall’assoluto della coscienza: in 
altre parole, Dio è l’assoluto metafisico, che non ha nulla a che fare 
con l’assoluto fenomenologico. E’ questo uno dei testi da cui emer- 
ge nettamente il carattere antimetafisico della fenomenologia ». 

E’ utile, è possibile sacrificare il mondo nel suo atteggiamento 
naturale e gli altri io e Dio, per potenzializzare l’assolutezza del- 
l’io puro? E° lecito neutralizzare Dio e tutto ciò che ci circonda, 
per l’assoluto vivere della coscienza? 


8°) In quale rapporto si hanno l’intuizione delle essenze e l’a- 
strazione delle cose esistenti del mondo empirico? Sembra che di 
una astrazione vera e propria non si possa parlare in fenomeno- 
logia. La neutralizzazione, il mettere tra parentesi è tutt’altra co- 
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sa che l’astrazione. Se di questa parla a volte Husserl, la intende 
come « astrazione ideatrice per la quale è reso presente attualmen- 
te allo spirito non un carattere dell'oggetto, ma la sua idea, la sua 
essenza universale » (Logische Untersuchungen II, 2, pag. 162). Ma 
così intesa, non differisce dall’intuizione. 

In quale rapporto stanno l’intuizione e l’intenzionalità o il ri- 
ferirsi ad altro? L’intenzionalità nella forma ultima proposta dal- 
la fenomenologia è un riferimento ad altro che resta nella stessa 
coscienza o è condizione fondamentale e necessaria della stessa 
coscienza. L’intenzionalità arriverebbe a trovarsi quasi a spiega- 
zione o fondamento ultimo della coscienza e della fenomenologia 
e sarebbe così nella possibilità di sopprimere l’intuizione. Al Prof. 
Lazzarini, strenuo difensore di questa intenzionalità estrema, è 
stato osservato quanto segue: « Che la posizione dell’uomo rispet- 
to all’essere sia piuttosto una posizione di domanda che di possesso 
implica che l’uomo possieda parzialmente ma autenticamente ciò 
che vuol raggiungere in piena totalità e profondità. Se l'intuizione 
è totalmente sostituita dall’intenzione non esisterà alcun possesso 
all’inizio, neanche parziale, dell’essere, ma non potrà esistere nean- 
che alla fine dell’itinerario spirituale. Lo stesso protendersi dell’in- 
tenzionalità perde ogni direzione perchè manca la consapevolezza 
della meta ed è impossibile la coscienza della non definitività del 
presente immediato, questo allora non è più un punto di partenza. 
Solo il possesso intuitivo, che possiamo dire platonico, agostinia- 
no e tomistico, dell’essere autentico (ma parzialmente e precaria- 
mente posseduto) può destare l’intenzione, fare scattare la volon- 
tà, dare un senso all’opzione, proporre una direzione al protender- 
si dello spirito, perchè solo in confronto con l’essere autentico po- 
trà far nascere l’insofferenza dell’immediatezza presente fenome- 
nica e la nostalgia del trascendente noumenico. Anzi senza alcuna 
forma d’intuizione non sarebbe affatto possibile costruire un di- 
scorso sul protendersi dell’intenzionalità verso l’essere, a meno che 
l’intenzionalità non diventi la confusione dell’intelletto con la vo- 
lontà » (cfr. Sapienza 1955, n. 3-4, pag. 377). 


9°) La fenomenologia, si è detto, si pone sul piano del vero, non 
sul piano dell’essere. Si può essere, ci domandiamo, sul piano della 
verità, prescindendo da quello dell’essere? Cos'è una verità senza 
essere? Per quest’altra aporia, che fonda in parte le precedenti, 
e per non restare soltanto in una dimostrazione dei difetti altrui, 
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ci sembra opportuno esporre, sia pur brevemente e solo nei punti 
essenziali, la dottrina della verità com’è accolta nel sistema ari- 
stotelico-tomistico. 

E’ fondamentale il problema della verità in ogni filosofia. Già 
il verum, come concetto trascendentale, alla pari dell’unum e del 
bonum, che segue immediatamente in tutta la sua estensione il 
concetto di ens, e come scopo diretto di ogni ricerca strettamente 
scientifica e filosofica e fine di tutta la logica formale e materiale, 
nella filosofia classica, dagli albori della speculazione greca ad A- 
ristotele, agli scolastici, ha avuto il suo posto d’onore e di seria e 
profonda investigazione, anche se non esplicitamente posto come 
particolare problema critico. Nella filosofia moderna e contempo- 
ranea, dal criticismo di Kant sin ai nostri giorni, anche nelle cor- 
renti filosofiche che sembrano esplicitamente prescindere dal pro- 
plema della verità ut sic, come le filosofie della vita e dell’esi- 
stenza, esso in realtà è divenuto il problema centrale. Uno studio 
approfondito del vero porterebbe lo studioso nel nocciolo di tutte 
le filosofie. 

Per il concetto o problema della « verità », come è stato preso 
e sviluppato nella filosofia aristotelico-tomistica, bisogna rifarsi ai 
principali concetti e problemi di questa filosofia, anzitutto alla me- 
tafisica (ontologica e critica) ma anche alla logica e alla psicologia. 
alla psicologia. 

Principali problemi della filosofia, sotto l’aspetto più altamen- 
te metafisico e teoretico, sono sempre quelli riguardanti l’ente, 
l’uno, il vero, il bene. Uno ha relazione agli altri, e viceversa« « ens 
et unum verum et bonum inter se convertuntur ». Per il concetto 
di vero è necessario e sufficiente qui considerare i rapporti che es- 
so ha con il concetto di ente. 

Come abbiamo avuto modo di constatare nella stessa fenome- 
nologia, si tenta oggi di studiare e risolvere il problema del vero 
indipendentemente da quello dell’ente, o almeno anteriormente 
d’una priorità di natura, partendo dall’interiorità, con un esame 
critico della coscienza o del soggetto della conoscenza. Nella filo- 
sofia aristotelico-tomistica, invece, il problema della verità viene 
studiato di riflesso, cioè non prima e indipendentemente dall’ente, 
ma con un contenuto oggettivo già posseduto, con il concetto di 
ente, le cui sorti e divisioni la stessa verità segue, su cui lo stesso 
vero si fonda. Il concetto primo, psicologicamente ed ontologica- 
mente, sarebbe quindi quello di ente. 
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La verità importa sempre un certo rapporto all’intelletto. Non 
si può concepire la verità senza questa relazione, è anzi questo 
l'elemento formale. Il rapporto è di conformità tra ciò che si co- 
nosce e l’intelletto conoscente. La verità perciò è « adaequatio rei 
et intellectus ». 

C’è una verità considerata nella cosa in se stessa, detta verità 
ontologica o trascendentale o entitativa, e c’è una verità consi- 
derata nell’intelletto, detta anche verità logica o formale o di co- 
noscenza. 

La prima, la verità ontologica o trascendentale, che si ha 
quando la cosa non è fittizzia o falsa, ma ha ciò che le compete, 
vale a dire ciò che costituisce la sua essenza, segue la considera- 
zione o divisione dell’ente. 

L’ente può prescindere dalla determinazione di ente creato o 
finito e increato o infinito, può essere così considerato in se stesso 
come ente in quanto ente. La verità di quest’ente, che vien detta 
strettamente trascendentale, non può non dire una relazione al- 
l'intelletto a cui si riferisce ma non aggiunge altro, come in tutti 
i trascendentali, che una relazione di ragione all’ente e non si- 
gnifica altro che lo stesso ente in quanto dice relazione all’intelletto. 

Considerato invece l’ente nelle determinazioni di ente creato 
ed ente increato, la verità, tuttora ontologica e trascendentale, 
benchè non in senso stretto come la prima, è la verità delle cose 
create causata e misurata dall’intelletto divino (e a similitudine 
di questa, la verità delle cose artefatte causata e misurata dall’ar- 
tefice). Questa verità aggiunge alle cose create (e artefatte) una 
relazione reale. La verità delle cose create dipende dunque dall’in- 
telletto divino e, a sua volta, è causa e misura della verità nell’in- 
telletto creato, che quindi dalle cose create ed esistenti dipende 
nella sua attività conoscitiva. In altre parole si potrebbe dire: la 
verità ontologica, sotto quest’ultimo aspetto, consiste nella confor- 
mità delle cose create alle idee divine e nella loro attitudine a de- 
terminare la nostra conoscenza. Questo è il fulcro o cardine in- 
torno a cui si sviluppa la nostra dottrina filosofica della verità. 

Alla verità ontologica dell’ente o della cosa fa riscontro la ve- 
rità logica o della conoscenza, che più esplicitamente, per noi, con- 
siste nell’adeguazione dell’intelletto con le cose. 

Anche questa si distingue in verità logica non causata e mi- 
surata ma causante e misurante l’oggetto, come quella dell’intel- 
letto divino (l’intelletto divino per quanto riguarda l’essenza di- 


ì 


vina ha anche una verità non causante ma identificata con l’og- 
getto) e dell’artefice, e in verità logica causata e misurata dall’og- 
getto) ed è quella dell’intelletto creato che dipende dalle cose. 

La verità logica pone l’accento sull’azione propria dell’intel- 
letto in quanto strettamente conoscente, per cui la verità logica 
sarebbe l’adeguazione o conformità della cosa che è nell’intelletto 
come termine di cognizione, cioè come veramente e perfettamente 
conosciuta. Per questa ragione S. Tommaso e i tomisti più auto- 
revoli, pur affermando che la verità ontologica si ha nella semplice 
apprensione dell’intelletto umano e del senso, e che la verità logi- 
ca si può avere nella semplice apprensione dell’intelletto divino e 
angelico, una verità logica dell’intelletto umano non l’ammettono 
che nell’atto del giudizio. 

S. Tommaso in un testo della Questione Disputata « De Veri- 
tate » raccoglie tutti questi motivi: « La cosa non si dice vera se 
non in quanto è adeguata all’intelletto: per cui è chiaro che se- 
condariamente il vero si trova nelle cose, e primariamente nell’in- 
telletto. Ma è da sapere che altrimenti la cosa si compara all’in- 
telletto pratico e altrimenti allo speculativo. L’intelletto pratico 
infatti causa le cose, per cui esso è misura delle cose che per o- 
pera di esso si fanno; ma l’intelletto speculativo, poichè prende (la 
sua materia) dalle cose, è in qualche modo mosso proprio dalle 
cose, e in tal guisa le cose misurano lui. Per cui è chiaro che le co- 
se naturali, da cui l’intelletto nostro prende il suo sapere, misu- 
rano il nostro intelletto. Ma vengono misurate dall’intelletto di- 
vino, nel quale sono tutte le cose create, come sono tutte le cose 
artificiali nella mente dell’artefice. Se dunque l’intelletto divino è 
misurante non misurato, la cosa naturale poi misurante e misu- 
rata, l'intelletto nostro invece è misurato e non misurante le cose 
naturali, ma è misurante solo le artificiali. La cosa naturale adun- 
que, posta come è fra due intelletti, si dice vera per riguardo alla 
sua relazione e con l’uno e con l’altro. Per riguardo alla sua ade- 
guazione all’intelletto divino, si dice vera in quanto adempie a ciò 
a cui è ordinata dall’intelletto divino... Per riguardo poi alla sua 
adeguazione con l’intelletto umano, la cosa si dice vera in quanto 
è per sua natura tale da produrre una vera estimazione di sè; men- 
tre per contrario si dicono false le cose che sono per loro natura 
tali da sembrare quelle che non sono, o quali non sono. Ma il pri- 
mo aspetto della verità è nella cosa prima che il secondo, poichè 
la comparazione all’intelletto divino è prima che a quello dell’uo- 
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mo. Per cui anche se non ci fosse intelletto umano, le cose si di- 
rebbero ancora vere in rapporto all’intelletto divino. Ma se si pen- 
sasse che venisse tolto via (il che è impossibile) e l’uno e l’altro 
intelletto, non rimarrebbe in alcun modo alcun aspetto di verità » 
(De Veritate q. I, a. 2). 

La verità dunque nel suo senso formale e completo si trova 
da parte dell’intelletto, mentre da parte della cosa si trova natu- 
ralmente e fondamentalmente. 


10°) Alla verità ontologica e alla verita logica si vorrebbe ag- 
giungere ora una terza: la verità critica, che dimostrasse la con- 
formità tra l’intelletto e cosa. 

La verità logica degli antichi presuppone, non dimostra, que- 
sta conformità. Il logico costruisce la scienza dell’ente di ragione 
su questa presupposizione. Si potrà dire che, mentre la logica for- 
male studia il sillogismo e le sue leggi in un senso formale e asso- 
luto come artefatto in astratto, la logica materiale, con la dimo- 
strazione o applicazione in concreto del sillogismo in senso mate- 
riale e relativo, conduce realmente ad una valida conclusione. Co- 
munque è questa sempre e soltanto una verità logicamente eser- 
citata e garantita. Essa presuppone la conformità dell’intelletto 
e della cosa. 

La ragione per cui la mente aderisce a qualunque verità non 
proviene dalla logica, ma da qualcos’altro che è prima e a fonda- 
mento della logica, qualcos’altro che si trova nella natura delle 
cose e dell’intelletto. 

Questa fondamentale e critica garanzia è stata sempre tenuta 
d’occhio da Aristotele e S. Tommaso e loro seguaci. Basterebbe 
leggere la questione De Veritate del Dottore Angelico per convin- 
cersene. Essi hanno tenuto sempre molto presente tutto il proces- 
so conoscitivo, l’unità della persona, l’atto del giudizio, il lavorio 
logico, l’analisi e la riflessione sullo stesso atto dell’intelletto, la 
natura e finalità della conoscenza. « Gli antichi — osserva molto a 
proposito il P. M. Browne — si rendono conto che tutte le nostre 
cognizioni sensitive e intellettive si presentano come funzioni di 
un medesimo soggetto che è la persona. Si presentano anche come 
riferite all'oggetto, ed in tale modo che il soggetto le accetta come 
talmente riferite. Tra di loro si trova un atto di cognizione di na- 
tura molto speciale che si chiama atto di giudizio, detto anche 
composizione e divisione, nel quale si enunciano anzitutto i prin- 
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cipi detti per se evidenti o immediati, ma anche le proposizioni 
particolari empiricamente evidenti e, fatto il necessario razioci- 
nio, anche le conclusioni mediatamente evidenti. Questo atto men- 
tre viene analizzato si rivela come rendente ragione di se stesso a 
sè ed al soggetto, esercitando, come si dice, una riflessione su se 
stesso. Esso si presenta come veduto non solamente l’oggetto, ma 
anche la stessa relazione di conformità dell’atto con l’oggetto. La 
mente con questo atto pretende inoltre non solo di giudicare delle 
cose e di se stessa giudicante, ma anche dei sensi, della sensazione 
esteriore ed interiore, e della semplice apprensione intellettiva » 
(M. Browne O. P.: Verità logica e verità critica in Acta Pont. Acc. 
Rom. S. Thomae 1942, pag. 84). 

Anche senza uscire fuori di se stessa e pur dovendo ripresen- 
tare l’oggetto come soggettivamente presentato, la mente vede che 
il suo modo di ricevere è quello di rappresentazione o riproduzio- 
ne oggettiva, di intenzionalità conoscitiva. Non può facilmente sfug- 
gire a questa certezza che continuamente l’accompagna. Per que- 
sta garanzia critica, dunque, non sembra necessaria una rigorosa 
dimostrazione, nè una nuova terza verità, ma sufficiente sembra 
l'esame riflessivo che il metafisico fa sull’atto della conoscenza e 
sulla natura della verità. 

Tutto è negativo allora nella fenomenologia? Nemmeno questo 
si può dire: la fenomenologia ha certamente il suo valore e i suoi 
meriti nella storia del pensiero filosofico. Ma questi sono stati mes- 
si in risalto da altri. A me ho riservato il compito di mettere in 
rilievo le difficoltà o aporie della fenomenologia husserliana, e a 
questo compito strettamente mi attengo. 


Roma. 
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È 


IS PERENSTORICO- ELA EIBERTA 


Il problema che in varie forme oggi si presenta al pensiero è 
quello che nel sapere storico diviene fondamentale e cioè l’esi- 
genza duplice di una connessione razionale degli eventi e dell’ade- 
renza concreta della interpretazione alla singolarità. 

La storia c’è in quanto è pensata, in quanto il fatto paria. Il 
fatto storico quindi, perchè sia tale, deve potersi trasformare in 
indice, segno, simbolo di altro. Ossia deve potersi inserire in una 
realtà spirituale per acquistare un senso e un valore. 

La pura descrizione dei fatti storici perciò non esiste, perchè 
il fatto è storico proprio in quanto dice qualcosa ed è in un siste- 
ma di altri fatti dei quali fa parte. Ma questo sistema non può sor- 
gere, come nessun altro, se non sulla base di una struttura che lo 
definisce, costituendolo. 

Il documento è così un messaggio, che deve essere scritto in 
una lingua comprensibile per portarci la sua novella. Per questo 
alcuni momenti, che non possono dirci nulla nè intorno a loro 
stessi, nè intorno al popolo che li ha costruiti e dei quali non sap- 
piamo l’uso, restano per noi muti e fuori della storia. 

La realtà storica è essenzialmente linguaggio che può esser 
tale solo se compresa. Essa è così sempre, necessariamente, inter- 
pretazione; mentre non è più storia la costruzione di un sistema di 
fatti che consideri l’esistente solo come un momento logico, come 
non lo è ancora la raccolta dei documenti: nel primo caso si 0ol- 
trepassa la storia, nel secondo non si raggiunge. 

Questa è quando vede impegnata l’azione del singolo in qual- 
cosa che lo trascende come singolo, ma lo include come operante 
in una struttura necessariamente spirituale, dando significato e va- 
lore a questo suo lottare, soffrire, realizzare. Con ciò la storia 
sembra essere possibile solo nella trascendentalità di una metasto- 
ria che appare anche nella dottrina materialistica. Ma in questo 
mondo umano il materialismo storico rivela la sua povertà bidi- 


mensionale entro cui è schiacciata la spiritualità, che, nonostante 
tutto, si slancia, per dirla con il Paci stesso (Congresso di Filosofia, 
Napoli, marzo 1955) oltre quel mondo piatto in una verticale che 
lo instaura nella sua umanità, sicchè la storia ne esce, per bocca 
di un altro materialista, il Banfi, come magistra vitae (conclusione 
per lo meno inaspettata entro l'ambito di quell’indirizzo) signifi- 
cato che già da secoli si è tentato di dare al sapere storico, quasi a 
giustificarne l’esistenza. 

Ma, purtroppo, proprio la singolarità dell’atto, quella concre- 
tezza che la storia persegue, si oppone a questa conclusione etica, 
seducente miraggio nell’opera dello storico, che, trasferendo se stes- 
so e la sua epoca nei personaggi e nel periodo che studia, mette in 
essi il suo problema e il suo angoscioso desiderio di organizzare il 
presente in vista del futuro, con l’aiuto del passato. Ma ciò è illu- 
sione, perchè, non un processo logico può essere a fondamento di 
queste estrapolazioni, ma solo un processo analogico presuppo- 
nente, gratuitamente, la ripetibilità dell’azione che richiede a sua 
volta una somiglianza di situazioni, interna e completa. 

Ma l’individualità come tale, è irripetibilità, nè le grandi li- 
nee dell’azione collettiva possono permettere qualcosa di più di u- 
na pericolosa probabilità che, per la sua incertezza e latitudine di 
interpretazione, sembra dare ammaestramenti addirittura opposti. 

Questa concezione è inoltre antistorica, perchè, ammettendo 
il ripetersi, viene a negare ciò che è proprio della concezione sto- 
rica dialettica, materialistica o no, cioè quella di uno svolgimento 
che sia libero crearsi. 

Lo schematismo necessario come struttura di questa concezio- 
ne di ripetibilità racchiude già in sè una interpretazione intellet- 
tualistica che si deve distaccare dalla singolarità per una scelta cor- 
rispondente alla struttura schematica. E’ chiaro che ciò non può 
essere se non una ipotesi di lavoro, determinata da criteri estrin- 
seci, nella fattispecie scelti in funzione di situazioni attuali gratui- 
tamente rese somiglianti, non alla peculiare singolarità dell’atto, 
ma allo schema empirico trattone fuori. 

Lo strano affiorare della ripetibilità, così lontano dalla men- 
talità storicistica, di cui sembra l’ultima conclusione, appare in 
quanto il processo dialettico, svuotato della sua concretezza, si 
mostra anch'esso nel suo intellettuale schematismo non più come 
momento logico nella sua immanente trascendentalità, ma nel na- 
turalistico succedersi di ’ fatti’, l’uno fuori dell’altro, ciascuno in- 
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completo in sè, ma appoggiato causalisticamente a qualcosa fuori 
di lui che ne dà la giustificazione e la possibilità. 

Il tempo, che si impone a Hegel, ma che è ingiustificato nella 
immanente presenzialità dell’Idea, il tempo che si impone alla con- 
cretezza del materialismo, ma che sbocca necessariamente in una 
storia con un ritmo non eterno, ma concludente, si rinnova in que- 
sta concezione della storia come magistra vitae. Nè l’uomo infatti 
può sottrarsi, forse, al fascino di cercare nel divenire una conclu- 
sione, di dare all’opera della sua continua rivoluzione e ribellione 
una meta, empiricamente definita, dovendosi esso pur dare ragione 
del momento negativo che è per lui sofferenza e sacrificio per il 
quale un eterno andare non avrebbe significato, per quanto esso 
sia il solo logicamente ammissibile nel divenire storicistico. 

Così siamo arrivati attraverso un’altra antinomia, nelle vici- 
nanze di quella che abbiamo adombrato nelle prime frasi e che 
porta ad una duplice esigenza anch’essa antinomica. 

Infatti, solo ammettendo una metafisica si può arrivare alla 
possibilità di un sapere storico che si possa legittimamente ritene- 
re tale; ma nell’affermazione metafisica il sapere storico viene sva- 
lutato come accidentalità che deve essere superata e definita. 

La negazione di una metafisica dà valore essenziale al divenire 
storico, ma allora l’uomo perde il suo carattere umano (di indivi- 
duo come tale) per restare coinvolto e impigliato interamente nel- 
la struttura sociale. Egli vale soltanto come membro della società 
che è il solo e concreto universale, storicisticamente esistente. 

D'altra parte anche in questa seconda ipotesi non possiamo 
fare a meno di oltrepassare il puro storicismo per un presupposto 
metastorico che dà valore all’uomo solo in quanto è uno dei termi- 
ni del rapporto con il mondo, per cui è logico che la storia di que- 
sti rapporti costituisca allora la base per una successiva azione sul 
mondo (tecnica, economica, politica). Siamo dunque di fronte a una 
metastoria racchiusa entro termini mondani e precisamente, se- 
condo il materialismo, esprimibile in termini di lotta di classe, ben 
povera soluzione del problema dell’autonomia concreta dell’u- 
manità. 

Lo sciogliersi dell’antinomia tra una metafisica mortificante il 
divenire e un divenire mortificante l’uomo sta nell’universale con- 
creto, che è immanente al divenire stesso ed è trascendentale. 

Ma l’universale predicato che dovrebbe attuare la validità del 
la sintesi, ne è capace? Esso dovrebbe essere positivo e concreto, 
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però noi sappiamo (1) che è solo come problema, anzi come il 
problema. 

Quell’antinomia che si presentava come il problema del sa- 
pere storico si rivela come quella, operante appunto nel pensiero 
dinanzi alla concretezza dell’esistente. 

In realtà la sintesi a priori, che risolverebbe quest’unità non 
c’è nè ci può essere come soluzione, quando si trovi quel mondo e- 
sistente che non si deduce, ma si può solo incontrare e non si può 
non incontrare. 

Il problema fondamentale della filosofia, insomma, che è ri- 
cerca dell’universale concreto ove la singolarità dell’individuo non 
venga nè mortificata nè svuotata e l’universale esigenza venga sod- 
disfatta nella sua razionalità, ricompare qui, come si è detto, in 
questa particolare prospettiva del sapere storico, ove si precisa e 
si avvalora perchè, riferendosi direttamente alla concretezza del 
singolo e questo essendo nella storia, il problema viene a implicare 
la completa unità nella sua viva esigenza di persona, tanto più de- 
terminata nella sua singolarità, quanto più aperta nella sua uni- 
versalità. 

Il sapere storico dunque, può rispondere al suo assunto solo con 
il suo continuo negarsi, con il suo non esserci come soluzione, ma 
solo come problema, assumente a volta a volta aspetti diversi che 
possono presentarsi come soluzioni purchè siamo coscienti della 
loro inquietudine che le modifica in modi imprevedibili (non sog- 
getti e schematismo) per cui il futuro si presenta nella sua inevi- 
tabile incertezza e precarietà a cui il sapere storico non può ovvia- 
re in nessun modo. 

Coinvolto nello spazio e nel tempo esso trae da questi il suo 
significato e, naturalmente, il suo limite. Ciò che lo mantiene ade- 
rente all’individualità lo mantiene nella evidenza della sua pro- 
blematicità, il cui giudizio è a sua volta impegnato nella relatività 
dello spazio e del tempo. Esso diviene sapere storico, non astrat- 
tamente a parte objecti, ma concretamente a parte subjecti. 


Ed è per questo pensiero, interpretazione, e, la storia in sè, 
messaggio e verbo. 


(1) Logica ed esistenza, Viterbo, 1955. 
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L’affermare l’impossibilità di una coscienza razionale del sa- 
pere storico implica l’imprevedibilità assoluta del fatto, ossia pone 
questo assolutamente nell’irrazionale. Ma poichè il fatto storico è 
atto umano, può accettarsi una simile posizione? Per la stessa ed 
opposta ragione che una concezione racchiudente il divenire sto- 
rico nei termini di un rapporto causale è inaccettabile, così questa 
ipotesi presupporrebbe un irrazionalismo che non ci sentiremmo 
di accettare. 

Sia nell’ipotesi di una metastoria causalisticamente concepita, 
sia in quella di una storia causalisticamente pensata, si afferma u- 
na parziale verità: l’opporsi stesso delle ipotesi e cioè la possibi- 
lità del loro esser pensate, ci dice che l’una e l’altra sono vere, 
non separatamente, ma insieme. Mentre l’una tende a dare un sen- 
so razionale alla storia, per farla tale come ’sapere’, l’altra tende 
a liberare il singolo dalla soggezione a schemi che lo negherebbero 
come persona. L’una e l’altra ipotesi, dunque, sono conseguenze 
della antinomia già vista. 

Può una terza ipotesi, senza tentare assurdamente di superare 
l’antinomia che è essenziale problematicità, presentare aspetti che 
colgano l’una e l’altra delle due esigenze? 

Il Paci propose al Congresso di Napoli l’ipotesi del campo di 
variabilità; ma avendolo inteso entro l’ambito di una concezione 
fisicalista si è trovato di fronte alla difficoltà dello schiacciamento 
bidimensionale dell’attività umena al quale tenta di sfuggire, con 
felice incoerenza, per mezzo di una terza dimensione, una verti- 
cale che dovrebbe esprimere quella spirituale evasione a cui non 
può rinunciare. 

Già molti anni fa fu da me proposta l’ipotesi del campo di 
possibilità quale mezzo per una presentazione insieme razionale 
e rispettosa della libertà (2). 

La situazione rappresenta un campo di variabilità, presentan- 
do varie soluzioni possibili. Ossia esso presenta un limite di possi- 
bilità di soluzioni, ma insieme anche una loro molteplicità. Ma il 
campo situazionale di variabilità diviene campo di possibilità solo 
per lo spirito, poichè la possibilità e l'impossibilità sono categorie 


(2) Individuo e personalità, Siena, 1946. 
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che solo lo spirito coglie nella sua coscienza della contraddizione, 
nella sua visione dei contrari. Così quella situazione arazionale che 
lo spirito trova e in cui si trova, si cambia per lui, in lui, in campo 
di possibilità quando il soggetto l’ha assunto in sè. La scelta allora 
non potrà essere l’indeterminazione fisicalista, ma una cosciente 
libera determinazione che trasforma immediatamente tutte le pos- 
sibilità di quel campo, meno una, in impossibilità, mentre ciò che 
è stato scelto assume la forma spirituale della necessità intrinseca. 

Tale trasformazione a sua volta, invece di chiudere, apre un 
altro campo nuovo: essa è infatti creatrice, ossia determinatrice 
di una nuova situazione (o campo di variabilità). 

Questa ipotesi strutturale, quindi, può servire al sapere stori- 
co come spunto per una sua concreta determinazione e per metter- 
lo nei suoi termini esatti che non sono nè scientifici nè filosofici. 

Esso infatti non può nè limitarsi alla descrittività esplicativa 
della scienza, che presuppone la tipicità dei fatti, poichè suo og- 
getto è la singolarità, nè può trasformarsi in esplicazione dedotta 
razionalisticamente per la stessa ragione. Non potrà quindi mai 
esser risolto in uno schema nè potrà ridursi a mera contemplazio- 
ne o a pura descrizione; ma sarà appunto se stesso solo nella pe- 
culiarità dialettica di tutto questo, insieme oggetto di contempla- 
zione, ma necessariamente interpretazione, poichè il sapere stori- 
co è nella storia e non può trascenderla se non uscendone. 

La coscienza del sapere storico è questa coscienza di esser 
così: della dialettica che il soggetto ha di se stesso, anche se vi è 
implicato, anzi proprio perchè vi è implicato. Proprio per questo 
anzi ha un valore umano. 

L'ipotesi di lavoro presupposta dal campo di possibilità è la 
giustificazione dialettica dell’antinomia razionalità-singolarità, per 
quanto non ne sia, naturalmente, la soluzione che l’oltrepassi e la 
vinca. L’ipotesi stessa proposta la implica e la richiede (e appunto 
per ciò la giustifica). 

Ma viene a giustificarsi anche il sapere storico come interpre- 
tazione poichè l’atto della scelta, essendo tale veramente, non può 
esser ridotto nè a puro effetto nè a puro arbitrio e richiede quindi 
una giustificazione che è l’interpretazione, cioè la storia. L’atto al- 
lora prende quel carattere di simbolo che abbiamo visto necessa- 
rio al suo valore. 

Lo stesso sapere storico, essendo una scelta, è a sua volta im- 
pegnato storicamente, creatore di una situazione nuova solo a pat- 
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to che si impegni e scelga nel campo di variabilità che gli si offre, 
traendone quella possibilità che lo fa spirituale. 

L’esser coinvolto quindi non è negazione di un sapere storico 
ed a quello ostacolo insuperabile, ma ne è condizione precipua di 
possibilità interpretante. 

La storia è tale proprio, non solo perchè tratta di atti umani 
realizzati nel tempo, ma perchè chi li tratta e li vede ne fa parte, 
li sente e li fa suoi nell’immanenza del ’presente del passato’, uni- 
ca forma valida di passato, come già S. Agostino seppe vedere. 

La storia è proprio questo contrasto fra singolo e universalità, 
fra il possibile e l'impossibile, fra la necessità della scelta che sì 
impone dinanzi alle possibilità e la libertà del soggetto che è crea- 
tore di quelle possibilità, fra l’attuale e l’attuabile in quanto co- 
nosciuto e voluto dall’io. 

Assurda resta quindi ogni ricerca di una metastoria assoluta, 
definitivamente concludente (è il vecchio e fascinoso errore gioa- 
chimita!) che trasformerebbe la storia in deduzione filosofica, come 
è vuota ogni riduzione della storia a cronaca. 

La storia ha appunto il suo valore in questa ambivalenza viva 
che non può accontentarsi del fatto, ma neppure può farne a me- 
no; è in questa ricerca del significato di un esistente che nel suo 
continuo rinnovarsi è anche rinnovamento di valori, come la pa- 
rola è continuamente mutata nel linguaggio in quanto vita. 


Siena. 
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Natura dell’astrazione. 


Da quanto suesposto (*) può già rilevarsi in che cosa consista 
propriamente l’astrazione, almeno in quanto modalità della cono- 
scenza razionale nel suo primo contatto con la realtà, che è suo 
oggetto diretto e proporzionato (7). 

Giova tuttavia soffermarsi sull’effettiva portata o sull’effettivo 
significato di quest’astrazione, per prevenire equivoci che, travi- 
sandone completamente la natura, potrebbero compromettere una 
obbiettiva valutazione del sapere umano. 

L’astrazione che costituisce la nota caratteristica della cono- 
scenza razionale non consiste, come qualcuno potrebbe credere at- 
tenendosi al significato materiale ed etimologico della parola 
(ab-trahere), in una separazione di un determinato aspetto della 
realtà conosciuta dal naturale complesso o contesto ontologico al 
quale appartiene, oppure in un distacco dalle condizioni o moda- 
lità che determinano detto aspetto nella sua concretezza esi- 
stenziale. 

Neppure l’astrazione può, nel caso nostro, intendersi come un 
atto di conoscenza, nel quale l’interesse conoscitivo si limiti o si 
esaurisca nel considerare della realtà concreta un determinato a- 
spetto od elemento, prescindendo o trascurando, come non interes- 
santi, gli altri aspetti od elementi costituenti la totalità o l’integri- 
tà della realtà stessa. 


(*) Cfr. Sapienza 1956, n. 1, pp. 19-32. 

(7) Per quanto riguarda la definizione tomistica di quest’astrazione e la sua di- 
stinzione dall’astrazione che può aver luogo nell’atto del giudizio, si veda quanto 
S. Tommaso scrive nel suo commento al De Trinitate di Boezio (q. 5, art. 3 c.) e nella 
S. Theol. (I, q. 40, art. 3 c.). 
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L’astrazione, in quanto caratterizza e distingue la conoscenza 
intellettuale umana, non consiste in altro se non nell’apprendere 
della realtà concreta o esistenziale — che rimane oggetto della u- 
mana intelligenza, come di ogni intelligenza — un suo determina- 
to aspetto, una sua determinata formalità: aspetto o formalità di- 
rettamente intelligibile, non come qualcosa di avulso o separato 
dalla realtà concreta, ma piuttosto come manifestazione, sia pure 
parziale ed inadeguata, di questa stessa realtà; dalla quale per- 
tanto l’intelligenza in nessun modo prescinde, quasi si trattasse 
di qualcosa di estraneo al suo interesse conoscitivo (8). 

A questa realtà, anzi, tende necessariamente in virtù della sua 
stessa natura e del suo essenziale finalismo, che, come si è più vol- 
te detto, consiste in un rapporto trascendentale all’essere, ossia alla 
realtà in tutta la pienezza della sua consistenza esistenziale. 

L’astrazione, per quanto rappresenti indubbiamente una certa 
limitazione ed imperfezione nel naturale movimento dell’intelli- 
genza, non deve in alcun modo considerarsi come estranea, e tan- 
to meno come contraria a questo movimento dell’intelligenza ver- 
so il suo oggetto, che è la realtà. 

L’astrazione deve anzi intendersi in funzione di questo movi- 
mento, come un primo passo, diciamo così, dell’umana intelligen- 
za in quella conquista integrale dell’essere, che rimane sempre 
l'obbiettivo finale dell’intelligenza in quanto intelligenza. 

Infatti, essendo nella natura stessa della conoscenza di appren- 
dere la cosa così com’è in se stessa (9), ossia di adeguarsi intenzio- 
nalmente alla effettiva realtà della cosa conosciuta, l’intelligenza 
non potrebbe arrestarsi nel suo movimento ad una conoscenza al- 
la quale sfuggisse il senso esistenziale dell’oggetto conosciuto; la 
conoscenza intellettuale ne risulterebbe assolutamente inadeguata, 
e per rapporto alla naturale esigenza dell’intelligenza stessa e per 
rapporto alla verità ontologica della realtà; conoscenza quindi in- 
completa ed insufficiente, nella quale l’intelligenza vedrebbe irri- 


(8) Cf. I, q. 85, art. 1: «..,proprium eius (intellectus) est cognoscere formam in 
materia quidem corporali individualiter existentem, non tamen prout est in tali ma- 
teria. Cognoscere autem id quod est in materia individuali, non prout est in tali ma- 
teria, est abstrahere formam a materia individuali, quam repraesentant phantas- 
mata. Et ideo necesse est dicere quod intellectus noster intelligit materialia abstra- 
hendo a phantasmatibus; et per materialia sic considerata in immaterialium aliqualem 
cognitionem devenimus... Plato vero, attendens solum immaterialitatem intellectus 
humani, non autem ad hoc quod est corpori unitus, posuit objectum intellectus ideas 
separatas, et quod intelligimus non quidem abstrahendo, sed magis abstracta par- 
ticipando ». 

(9) Cfr. S. Thomas: De Ver. q. 2, a. 5 ad 5. 
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mediabilmente frustrato il suo naturale impulso all’essere, se non 
fosse possibile completare e integrare questa conoscenza astrattiva 
con la percezione della «realtà » stessa di quanto fu da essa a- 
stratto. Come ci fa notare ancora S. Tommaso, è nella ragione 
stessa della natura, appresa nella conoscenza astratta, che esista 
come natura di un determinato soggetto individuato nel tempo e 
nello spazio. Questa è la condizione della sua realizzazione ontolo- 
gica, per la quale, cioè, è qualcosa di reale e di non puramente 
pensato. Una conoscenza pertanto completa e vera di detta natura 
non la si potrà avere che a condizioni di conoscerla nella concre- 
tezza della sua realizzazione individuale (10). 

Di qui quell’istintivo ritorno o riflessione dell’intelligenza so- 
pra i dati dell’esperienza sensibile, dai quali ha derivato i suoi con- 
cetti e nei quali il contenuto di questi concetti astratti riacquista 
tutto il suo rilievo o valore esistenziale. i 

La concomitanza del pensiero umano e della rappresentazio- 
ne fantastica della realtà concreta, la loro naturale e necessaria 
concorrenza, di cui già parla Aristotele nel De anîma (III, cap. 7, 
431 a 16; cap. 8, 432 a 8), non solo nella prima formazione delle 
nostre idee, ma in ogni momento della nostra conoscenza intellet- 
tuale: la cosidetta « conversio ad phantasmata », di cui parlano 
gli scolastici, fra i quali S. Tommaso, non hanno altra origine psi- 
cologica se non in questa tendenza insopprimibile dell’intelligen- 
za alla realtà concreta, nella necessità di ovviare — nei limiti del 
possibile — all’inevitabile imperfezione della conoscenza astratta. 

In verità quest’istintivo e costante ritorno dell’intelligenza u- 
mana all’immagine e, per essa, alla realtà concreta, non deve solo 
considerarsi, come fa notare il Dottore Angelico (S. Theol. I, q. 84, 
a. 73), come una conseguenza della struttura dinamica conoscitiva 
propria dell’uomo, ma anche e, diciamo, principalmente, come un 
rimedio necessario per ovviare alla deficienza esistenziale o imper- 
fezione della conoscenza astrattiva. Questa riflessione sulla imma- 
gine sensibile, e quindi sulla realtà concreta, rende dunque possi- 
bile all’intelligenza umana di cogliere il suo oggetto, ossia la na- 


(10) Cfr. S. Theol. I, q. 84, a. 7 c.: « De ratione huius naturae est quod in aliquo 
individuo existat, quod nen est assque materia corporali; sicut de ratione lapidis 
est quod sit in hoc lapide; et de ratione equi est quod sit in hoc equo, et sic de aliis. 
Unde natura lapidis vel cuiuscumque materialis rei, non potest cognosci complete et 
vere, nisi secundum quod cognoscitur ut in particulari existens. Particulare autem ap- 
prehendimus per sensum et immaginationem; et ideo necesse est ad hoc quod intel- 
lectus actu intelligat suum objectum proprium, quod convertat se ad phantasmata, 
ut speculetur naturam universalem in particulari existentem ». 
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tura o quiddità delle cose, nel suo autentico significato ontologico, 
nel suo significato di principio immanente della struttura fisica o 
metafisica della realtà concreta. 

. Se questo è il significato dell’astrazione nella conoscenza ra- 
zionale, non è difficile rilevare l’inconsistenza dell’obbiezione che 
suole opporsi alla validità del rapporto tra conoscenza razionale 
e realtà concreta, che, cioè,tale conoscenza, terminando ad un’idea 
astratta, non potrebbe adeguarsi alla realtà concreta e quindi dar- 
ci una visione vera della realtà stessa. 

L’obiezzione infatti poggia su una nozione equivoca o addirit- 
tura errata dell’astrazione, quasi questa, ignorando le condizioni 
oggettive o extramentali,, ossia l’individuazione spazio-temporale 
della realtà, o ignorando il contesto ontologico nel quale s'inserisce 
un aspetto astratto della realtà, importasse la negazione di detta 
individuazione o di detto contesto, e quindi una conoscenza errata 
della realtà stessa. 

A dimostrare l’inconsistenza di questa difficoltà basta ricor- 
dare come l’astrazione, da cui la conoscenza intellettuale umana 
ripete il suo carattere astrattivo, è una modalità di quella prima 
operazione della mente che gli scolastici chiamano « semplice ap- 
rensione » e che costituisce la fase iniziale della conoscenza razio- 
nale, ossia il primo diretto contatto dell’intelligenza con il suo og- 
getto proprio, che è la realtà sensibile. 

Ora in questo semplice e primo contatto con la realtà, l’intel- 
ligenza non fa che apprendere nella realtà concreta che le è pre- 
sentata dall’esperienza dei sensi, ciò che di questa realtà costi- 
tuisce gli elementi generici o specifici, vale a dire gli elementi de- 
finitivi della sua immutabile natura o essenza. 

L’individuazione e le altre determinazioni obbiettive che inte- 
ressano questa essenza nella sua concreta realizzazione, sfuggono 
a questa prima conoscenza intellettuale; come può sfuggire questo 
o quell’altro aspetto quidditativo della cosa. Ma questo non signi- 
fica affatto che l’individuazione e le condizioni che ad essa conse- 
guono, così come gli altri aspetti quidditativi rimasti in ombra, 
siano negati o esclusi; rimangono semplicemente sconosciuti, o al- 
meno non considerati. 

Ora l’apprendere di un tutto una parte o di una realtà com- 
plessa un’aspetto, non escludendo o negando le altre parti o gli 
altri aspetti possibili, potrà costituire una conoscenza imperfetta o 
frammentaria, ma non erronea, almeno finchè l’intelligenza riflet- 
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tendo sul rapporto esistente fra quanto ha appreso della realtà e 
la realtà stessa, non ne escluda o neghi le parti o aspetti ignorati 
e che effettivamente le appartengono. 

Già Aristotele, parlando dell’astrazione e prevedendo la fa- 
cile obbiezione di cui sopra, scriveva che l’errore non ha luogo 
nell’astrazione, in quanto colui che apprende una cosa separata- 
mente da un’altra, che pur le può essere unita nella realtà, non in- 
tende in alcun modo affermarne la reale separazione. In questo an- 
zi consiste, secondo Aristotele, l'errore fondamentale di Platone, 
di aver cioè creduto, per un’errata interpretazione dell’astrazione, 
che quanto è conosciuto separatamente, esista anche separatamen- 
te: donde la presunta necessità delle idee per sè sussistenti (11). 

L’obbiezione dell’inadeguatezza dei nostri concetti astratti a 
rappresentare la realtà concreta, viene affrontata esplicitamente e 
di proposito dall’Aquinate ogni qualvolta nelle sue opere egli 
prende ad analizzare il problema della verità o del valore della 
nostra conoscenza. In special modo ne tratta nella Somma Teolo- 
gica (I, q. 85, a. 1 ad 1) (12). 

In breve, per S. Tommaso l’astrazione importerebbe una co- 
noscenza errata o un travisamento della natura delle cose solo nel 


(11) Cfr. PhAysic. II, cap. 2, 183 b 35-36. 

(12) Data la sua chiarezza ed importanza, crediamo cppovtuno riportare la ri- 
sposta che a detta obbiezione dà il S. Dottore nel luogo citato della Somma Teologica. 

L’obbiezione è così formulata: 

Non si può dire che la nostra intelligenza conosca la realtà corporea per astra- 
zione dai fantasmi, ossia dai dati dell’esperienza sensibile. Ogni intelletto infatti che 
apprende una cosa altrimenti da quello che è, è falso. Ora le forme delle cose ma- 
teriali sono astratte dai soggetti particolari o individuali, oggetto dell’esperienza 
dei sensi. 

Se dunque apprendiamo le cose materiali per astrazione, la nostra intelligenza 
o conoscenza delle cose materiali sarà falsa. 

Ed ecco la risposta: 

« Dicendum est quod abstrahere contingit dupliciter: uno modo per modum com- 
potitionis et divisionis, sicut cum intelligimus aliquid non esse in alio, vel esse se- 
paratum abeo. Alio modo per modum simplicitatis, sicut cum intelligimus unum, 
nihil considerando de alio. 

Abstrahere igitur per intellectum cea quae secundum rem non sunt abstracta se- 
cundum primum modum abstrahendi, non est abseque falsitate. Sed secundo modo 
abstrahere per intelleectum quae non sunt abstracta secundum rem, non habet fal- 
sitatem, ut in sensibus manifeste apparet. Si enim intelligamus vel dicamus colorem 
non inesse corpori colorato vel esse separatum ab eo, erit falsitas in opinione vel 
in oratione. Si vero consideremus colorem et propristatem eius, nihil considerantes de 
pomo colorato; vel si quod intelligimus, voce exprimamus, erit abseque falsitate opi- 
nionis et orationis. Pomum enim non est de ratione coloris. Et ideo nihil prohibet 
colorem intlelligi, nihil intelligendo de pomo. 

Similiter dico quod ea quae pertinent ad rationem speciei cuiuslibet rei naturalis, 
puta lapidis aut hominis aut equi, possunt considerari sine principiis individuan- 
tibus, quae non sunt de ratione speciei. Et hoc est abstrahere universale a particu- 
lari vel speciem intelligibilem a phantasmatibus, considerare seil. Naturam speciei 
absque consideratione individualium principiorum, quae per phantasmata reprae- 
sentantur. 


Cum ergo dicitur quod intellectus est falsus, qui intelligit rem aliter quam sit, 
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caso che essa riportasse nella natura così com’è in se stessa, nella 
sua esistenza estramentale, le modalità che ad essa possono com- 
petere in ragione della sua esistenza intenzionale, quali l’isola- 
mento dalle condizioni individuanti, l'universalità logica e tutte 
le altre intenzioni o relazioni logiche che a quello conseguono (cf. 
Comm. in De Anima, III, lect. 12, nn. 781-784). 

In altri termini, l’astrazione importerebbe un errore, qualora 
sì riportassero nella comprensione della natura astratta la deter- 
minazioni logiche, che dipendono unicamente ed esclusivamente 
dall’essere essa conosciuta o astratta. In tal caso infatti ne risul- 
terebbe fra l’idea o concetto astratto e la realtà una manifesta dif- 
formità, che non potrebbe non annullare il valore rappresentativo 
o conoscitivo dell’idea o del concetto. 

Al contrario, le modalità logiche conseguenti al suo essere co- 
nosciuta o astratta rimanendo estranee alla comprensione della 
natura astratta, nulla impedisce che il concetto ci rappresenti la 
natura esistente nella realtà concreta, seppure senza quelle moda- 
lità che ad essa provengono dalla sua individuazione (13). 


verum est, si ly « aliter > referatur ad rem intellectam; tunc enim intellectus est fal- 
sus, quando intelligit rem aliter esse quam sit; unde falsus esset intellectus, si sic 
abstraheret speciem lapidis a materia, ut intelligat cam non esse in materia, ut Plato 
posuit. 

Non est autem verum quod proponitur, si ly « alifer » accipiatur ex parte intel- 
ligentis; est enim absque falsitate, ut alius sit modus intelligentis in intelligendo, 
quam modus rei in essendo; quia intellectum est in intelligente immaterialiter, per 
modum intellectus non autem materialiter per modum rei materialis ». 

(13) Cf. De Ver. q. 2, a. 5, ad 17: «...hoc modo aliquid cognoscitur, secundum 
quod est in cognoscente repraesentatum, et non secundum quod est in cognoscente 
eristens; similitudo enim in vi cognoscitiva existens non est principium cognitionis 
rei secundum esse quod habet in potentia cognoscitiva, sed secundum relationem quam 
habet ad rem cognitam; et inde est quod non per modum quo similitudo rei esse 
habet in cognoscente, res cognoscitur, sed per modum quo similitudo in intellectu 
existens est repraesentativa rei ». Cf. anche C. Gentes II, c. 75: « Habet se species 
intelligibilis recepta in intellectu possibili in intelligendo, sicut id quo intelligitur; 
sicut species coloris in oculo non est id quod videtur, sed il quo videmus. 

Id vero quod intelligitur est ipsa ratio rerum existentium extra animam; sicut 
etiam res extra animam existentes visu corporali videtur; ad hoc enim inventae sunt 
artes et scientiae, ut res in suis natnuris cognoscantur. Neque tamen oportet quod si 
scientiae sunt de universalibus, universalia sint extra animam per se subsistentia, 
ut Plato posuit. ! 

Quanvis enim ad veritatem cognitionis necesse sit ut cognitio rei respondeat, non 
tamen oportet quod idem sit modus cognitionis et rei; quae enim conjuncta sunt in 
re, interdum divisim cognoscuntur; simul enim una res est alba et dulcis; visus ta- 
men cognoscit solam albedinem, gustus solam dulcedinem. 

Sic etiam intellectus intelligit lineam in materia sensibili existentem ansque ma- 
teria sensibili, licet etiam cum materia sensibili intelligere posset; haec autem di- 
versitas accidit secundum diversitatem specierum intelligibilium in intellectu re- 
ceptarum, quae quandoque sunt similitudo quantitatis tantum, quandoque vero sub- 
stantiae sensibilis quantae; similiter autem, licet natura generis et speciei numquam 
sit nisi in his individuis, intelligit tamen intellectus naturam generis et speciei, non 
intelligendo principia individuantia; et haec duo non repugnant, quod universalia 
non subsistant extra animam, et quod intellectus intelligens universalia intelligat 
res quae sunt extra animam ». 
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Giova infine ricordare che l’adeguazione fra conoscenza e real- 
tà conosciuta richiesta per la verità della conoscenza, non esige 
in alcun modo che quanto è conosciuto della realtà esaurisca tut- 
ta la verità ontologica di questa stessa realtà; è necessario e suf- 
ficiente che quanto della realtà è appreso si ritrovi realmente in 
essa. Nessun dubbio infatti, che una conoscenza, ad es., dell’uomo, 
sotto il solo aspetto di corpo o di vivente o di animale sia una vera 
conoscenza dell’uomo, anche se parziale, in quanto nell’uomo si 
riscontra veramente l’aspetto appreso di corpo, vivente o anima- 
le; sempre che, naturalmente, questa conoscenza parziale non si ac- 
compagni ad un giudizio esclusivo degli altri aspetti che costitui- 
scono la verità ontologica integrale dell’uomo. 


Ad una piena ed adeguata definizione del significato dell’a- 
strazione nel sapere umano, occorre tuttavia aggiungere alcune 
considerazioni circa la continuità e la complementarietà dei diver- 
si poteri conoscitivi umani, senso e intelligenza, nonchè delle due 
fasi nelle quali si compie nell'uomo la conoscenza intellettuale 
d’una realtà: la semplice apprensione e il giudizio. 

Abbiamo già accennato nelle pagine precedenti alla necessità 
di non considerare l’astrazione che caratterizza la conoscenza u- 
mana nel suo primo contatto con la realtà, ossia nella semplice 
apprensione, come una funzione conclusiva e preclusiva dell’atti- 
vità intellettuale. Sarebbe un considerare l’astrazione in modo a- 
stratto, ossia staccandola o isolandola dal suo naturale contesto 
psicologico e gnoseologico, che è il dinamismo dell’intelligenza u- 
mana; dinamismo che, se importa nel suo dispiegarsi una fase a- 
strattiva, non può tuttavia arrestarsi ad essa, deve anzi superarla, 
per raggiungere, nei limiti consentiti dalle sue possibilità, la real- 
tà nell’integrità e totalità del suo contenuto ontologico e delle con- 
dizioni o modalità che lo determinano e definiscono nella sua effet- 
tiva esistenza. 

Per meglio comprendere tuttavia come l’astrazione di fatto, 
pur nei limiti ch’essa impone alle possibilità conoscitive dell’uomo, 
non frustri l’essenziale finalismo realistico dell’intelligenza, occor- 
re considerare l’astrazione o la funzione astrattiva nel suo rappor- 
to con le diverse fasi, in cui si esplica e si integra l’umana cono- 
scenza, cioè nel suo rapporto e con l’esperienza sensibile e con gli 
sviluppi di questa conoscenza nel giudizio e nel ragionamento. 

A questo fine bisogna anzitutto tener presente che, come l’uo- 
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mo risulta nella sua struttura essenziale composto dall’unione di 
corpo e anima razionale, così il suo dinamismo conoscitivo, consi- 
derato nel suo complesso, risulta necessariamente dal naturale ed 
insopprimibile concorso e dalla mutua integrazione della conoscen- 
za sensibile e della conoscenza intellettuale. E’ un dato di fatto del- 
la nostra realtà psichica, che non si può assolutamente ignorare, se 
non si vuol cadere in errore nella valutazione delle effettive pos- 
sibilità dell’umana conoscenza. 

Come infatti chiaramente dimostra la storia della filosofia, l’i- 
gnoranza di questo concorso o cooperazione funzionale del senso 
e dell’intelligenza, o comunque una insufficiente e talora errata de- 
finizione di questa necessaria cooperazione, porta inevitabilmente 
ad un’errata definizione del valore della conoscenza umana. 

Per la negazione della funzione intellettuale, che deve inte- 
grare, superandola, l’esperienza dei sensi, o per la riduzione di 
questa funzione a quella di una pura schematizzazione logica o di 
associazione dei dati dell’esperienza, la conoscenza umana può ve- 
nire svalutata, come, ad es., nell’empirismo e nel positivismo e nel 
criticismo kantiano; così come per la negazione del necessario con- 
corso dell’esperienza sensibile nella formazione delle nostre idee, 
può essere sopravalutata la nostra conoscenza intellettuale, come, 
ad es., nel platonismo, cartesianismo, razionalismo d’origine car- 
tesiana e nell’ontologismo. 

Ad evitare questa svalutazione o sopravalutazione (che sono 
entrambi egualmente lontane, sia pure in senso diverso, dalla ve- 
rità), non rimane che richiamarci, al di là di ogni pregiudizio o 
preconcetto gnoseologico, alla realtà stessa della conoscenza umana 
nel suo complesso. Questa realtà esclude tanto una scissione fra 
senso e intelligenza quanto una loro confusione, mentre implica, 
assieme ad una distinzione reale dei due poteri e delle relative 
funzioni, una non meno reale integrazione, complementarietà e con- 
tinuità, sia da parte del soggetto conoscente, sia da parte dell’og- 
getto conosciuto. 

In verità, se si consideri che cosa rappresentino senso e intel- 
ligenza nel soggetto conoscente, non è difficile rilevare come l’uno 
e l’altra, pur presentando caratteri fra loro irriducibili, quali la 
materialità e la limitazione conoscitiva dell’uno, la spiritualità e 
l’infinità, almeno potenziale, dell’altra, caratteri questi che indica- 
no la loro reale e fondamentale distinzione, non costituiscono tut- 
tavia che due virtualità complementari, le quali, radicate nella 
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natura sostanzialmente una dell’uomo, ne integrano il dinamismo 
conoscitivo. 

Questa complementarietà del senso e della intelligenza si ri- 
flette per la parte dell’oggetto nella necessaria integrazione dei da- 
ti dell’esperienza sensibile con la penetrazione intellettuale del si- 
gnificato ontologico della realtà; cosicchè chi pretendesse limitare 
la sua conoscenza alla pura esperienza dei sensi o alla semplice 
descrizione empirica di quello che appare ai sensi, non potrebbe 
dire di avere della realtà una conoscenza umana, ma una cono- 
scenza infraumana e quindi inadeguata all’effettive possibilità noe- 
tiche umane; come anche colui che, trascurando questa necessa- 
ria continuità e integrazione dei due ordini di conocenza, preten- 
desse assegnare quale oggetto dell’umana intelligenza una realtà 
trascendente il mondo sensibile, falserebbe il significato e il valo- 
re effettivo dell’umana conoscenza, attribuendole possibilità sovru- 
mane, e quindi illusorie, con la conseguenza di compromettere al- 
ra radice il valore e la consistenza oggettiva del sapere umano 
stesso. 

Questa continuità e complementarietà della conoscenza sensi- 
bile e di quella intellettuale è, com’è noto, uno dei principali fon- 
damenti della noetica aristotelica. Questa infatti si distacca radi- 
calmente dalla noetica platonica, in quanto, aderendo all’effettiva 
realtà psicologica dell’uomo, afferma decisamente la necessità del- 
l’esperienza sensibile per la conoscenza intellettuale, non solo co- 
me funzione stimolatrice e condizione sine qua non del pensiero, 
ma anche come principio e fondamento di questo stesso pensiero, 
dall’esperienza sensibile dovendo l’intelligenza trarre il contenuto 
delle sue idee, e solo per essa prendendo e mantenendo il necessa- 
rio contatto con la realtà. 

Non altro è il significato della categorica affermazione del 
De Anima, già sopra riportata, secondo la quale l’uomo nulla può 
pensare senza il concorso dell’immaginazione e, per essa, dell’espe- 
rienza dei sensi; anche se l’intelligenza, per la sua superiorità sul 
senso, può trascendere gli angusti limiti dell’orizzonte sensibile 
ed elevarsi dalla realtà mutevole e contingente del mondo fisico 
alla conoscenza di realtà trascendenti e immateriali, anzi alla co- 
noscenza della suprema realtà dell’atto puro, che è Dio. 

A questa complementarietà e mutua integrazione del senso e 
dell’intelligenza si deve anzi, secondo Aristotele, se l’anima uma- 
na possa in qualche modo, intenzionalmente, divenire tutte le co- 
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se; in quanto cioè, per l’esperienza dei sensi l’anima si affaccia sul- 
l'orizzonte della realtà sensibile, mentre per l’intelligenza si apro- 
no ad essa gli sconfinati orizzonti del mondo intellibibile, ossia 
di tutta la realtà (De Anima, III, 8, 431 b 21-23). 

Non altra nè meno categorica è al riguardo la dottrina di San 
Tommaso. Per questi la conoscenza astrattiva nulla ha a che ve- 
dere con una conoscenza di tipo platonico, dispiegantesi dal prin- 
cipio alla fine in un piano di totale indipendenza dalla esperienza. 
L'esperienza sensibile è per S. Tommaso, non solo uno stimolo o 
una pura condizione esterna, bensì principio, causa e fondamento 
dell’attività intellettuale, dall’esperienza traendo la conoscenza ra- 
zionale tutto il suo valore, tutta la sua consistenza, in quanto e- 
spressione della realtà oggettiva; così come dai principii della di- 
mostrazione ripete la sua validità il processo dimostrativo (14). 

Questa aderenza dell’attività intellettuale alla realtà concreta 
attraverso l’esperienza è ciò che impedisce alla nostra intelligenza 
di estraniarsi dalla verità, che si fonda sull’essere, e di perdersi 
nel vano inseguimento d’una verità illusoria, che altra consistenza 
non avrebbe da quella che potrebbe avere una realtà sognata o 
percepita in una visione allucinatoria. 

Ne’ la necessità di questo contatto o aderenza alla esperienza 
si limita, nel pensiero di S. Tommaso, alla conoscenza intellettuale 
del mondo materiale; la validità di tutto il sapere umano natu- 
rale, come cioè espressione del connaturale dinamismo intellettua- 
le dell’uomo, è condizionato da questo contatto con l’esperienza, in 
quanto l’orizzonte intelligibile accessibile direttamente o indiret- 
tamentet all’uomo, è strettamente determinato e delimitato dal 
contenuto intelligibile formale o virtuale della realtà sensibile. 

« Naturalis nostra cognitio — afferma l’Aquinate — a sensu 
principium sumit; unde tantum se nostra naturalis cognitio exten- 
dere potest, inquantum manuduci potest per sensibilia » (15). 

Quale sia il senso preciso di questa affermazione, ce lo spiega 
poi lo stesso S. Dottore in un altro testo, nel quale è detto che la 
conoscenza razionale ha la sua origine nell’esperienza dei sensi, 
non già nel senso che l’intelligenza umana non possa trascendere 


(14) Cf. in De Trin. Boetii, q. 6, art. 2 ad 5: « Phantasma est principium nostrae 
cognitionis, ut ex quod incipit intellectus operatio, inon sicuf transiens, sed sicut per- 
manens, ut quoddam fundamentum intellectualis operationis; sicut principia demo- 
strationis oportet manere in omni processu scientiae, cum phantasmata comporentur 
ad intellectum ut objecta, in quibus inspicit omne quod inspicit, vel secundum per- 
fectam repraesentationem vel per negationem ». 

(15) S. Theol. l, q. 12, a. 12. 
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le frontiere della realtà materiale, ma nel senso che per varcare 
queste frontiere, l’unica via possibile all'uomo è la penetrazione e 
l’analisi delle implicazioni intellibibili del mondo sensibile; in 
quanto cioè, nell’interiorità metafisica della realtà sensibile è il 
richiamo e il rinvio ad una realtà trascendente (16). 

La complementarietà del senso o dell’esperienza e della intel- 
ligenza 0, che è lo stesso, la loro unità funzionale, non potrebbe 
avere un’affermazione più forte e precisa; e a chi abbia percorso 
le opere del grande Dottore medioevale, sono ben noti gli svi- 
luppi di questa fondamentale affermazione, nonchè le conseguen- 
ze ch’egli ne trae in ordine alla definizione delle effettive possibi- 
lità umane di penetrare nel mistero di Dio. 

Dopo queste considerazioni non è difficile rilevare come la co- 
noscenza razionale, nonostante il suo carattere astrattivo, non ven- 
ga meno al finalismo realistico della funzione intellettuale, non 
essendo di fatto la conoscenza razionale che uno sforzo dell’umana 
intelligenza di penetrare il contenuto intelligibile della realtà pre- 
sentataci dall’esperienza dei sensi, di ricercarne il significato pro- 
fondo e, attraverso all’analisi delle sue implicazioni metafisiche, di 
elevarsi ad una visione più ampia che abbracci, per quanto è con- 
sentito da dette implicazioni, la realtà universa, oggetto adeguato 
del finalismo intellettuale. 

Fondata sull’esperienza e per essa ancorata alla concreta real- 
tà esistenziale, l’astrazione ritiene dunque un carattere realistico, 
e precisamente il carattere realistico dell’esperienza stessa, da cui 
essa trae il contenuto dell’idea astratta. 

Ma questo valore realistico dell’astrazione si rileva pure, se si 
consideri la funzione dell’attività intellettuale che è propriamente 
caratterizzata dall’astrazione, di quella prima attività intellettuale 
che gli scolastici chiamano « semplice apprensione » e che non rap- 
presenta, se non l’inizio, la prima fase della conoscenza razionale 
della realtà. 

In questa prima fase si stabilisce un primo contatto fra l’intel- 
ligenza e la realtà; si stabilisce un primo rapporto di compresenza 
intenzionale fra il soggetto intelligente e la realtà. Senonchè in 
questo primo suo contatto e rapporto, l’intelligenza non ha ancora 
coscienza del valore e del significato realistico dell’oggetto che le 


(16) Cf. De Ver. q. 10, art. 6 ad 2: « Dicitur cognitio mentis a sensu originem ha- 
bere, non quod omne illud quod mens cognoscit, sensus apprehendat, sed quia ex 
his quae sensus apprehendit, mens in ulteriora manuducitur; sicut etiam sensibilia in- 
tellecta manuducunt ad intelligibilia divinorum », 
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si presenta, anche se esso le si presenti come reale. L’intelligen- 
za si ha di fronte all’oggetto quasi passivamente, come davanti ad 
un’apparizione, non rendendosi ancora conto se si tratti d’un’illu- 
sione oppure d’una realtà vera. Per questo occorre che l’intelli- 
genza prenda coscienza del valore del proprio atto e si renda con- 
to che questo atto di sua natura è ordinato a conoscere la realtà 
vera, ossia l’essere nel suo significato primo e pieno di qualcosa che 
ha una sua propria consistenza ontologica, indipendentemente dal 
fatto di essere conosciuto. 

Ora questa coscienza della propria capacità, della propria fun- 
zione realistica, l’intelligenza non l’ha e non la può avere che in un 
atto di riflessione sopra se stessa e sopra la natura del suo finalismo 
essenziale. In questa riflessione infatti l’intelligenza, resa luminosa 
in sè dalla sua stessa attività, si manifesta a se stessa, con una im- 
mediatezza che esclude ogni possibilità di errore, nel suo essen- 
ziale valore, che in altro non consiste se non in un suo essenziale 
rapporto all’essere, e nel finalismo essenzialmente realistico della 
sua funzione. 

In questa sicura autocoscienza del proprio valore, fondata in 
una assoluta autotrasparenza, l’intelligenza si rende conto del si- 
gnificato realistico dell’idea astratta, appresa nella semplice ap- 
prensione, e quindi di quella sua effettiva adeguazione alla verità 
ontologica della realtà appresa, nella quale consiste la piena ve- 
rità della conoscenza. 

In questa coscienza del finalismo realistico della funzione in- 
tellettuale si fonda quella valutazione esistenziale dell’oggetto ap- 
preso nella fase di semplice apprensione, che costituisce il giudi- 
zio, e che altro non è, se non l’affermazione della realtà dell’ogget- 
to appreso, sia che si tratti del giudizio d’esistenza, nel quale è af- 
fermata la pura e semplice esistenza della cosa appresa, sia che si 
tratti d’un giudizio attributivo, nel quale viene affermata l’effetti- 
va convenienza, sul piano della realtà estramentale, di un qualche 
attributo o predicato ad un determinato oggetto. 

Nel giudizio pertanto la funzione intellettuale ritrova il pieno 
compimento del suo finalismo realistico, in quanto per esso e in 
esso l’intelligenza prende pieno e riflesso contatto con la realtà e- 
sistente, che, come più volte si è detto, costituisce l’unico ed essen- 
ziale obbiettivo dell’intelligenza in quanto intelligenza. 

In questo consapevole contatto con la realtà si conclude il pro- 
cesso intellettuale; ed è perciò che S. Tommaso chiama il giudizio 
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«complementum cognitionis », a significarci che la semplice ap- 
prensione o percezione d’una realtà non acquista valore di cono- 
scenza piena e perfetta se non quando l’intelligenza, prendendo pie- 
na coscienza della sua essenziale ordinazione alla realtà, non si 
renda conto e non affermi il significato realistico di quella prima 
apprensione o percezione. 

Considerando pertanto il rapporto che l’intelligenza dice alla 
realtà esistenziale, suo punto di partenza e suo punto di arrivo, 
si può e si deve affermare, che la conoscenza razionale, nonostante 
il suo carattere astrattivo, ritiene in ogni suo momento un valore 
realistico, il valore d’una funzione essenzialmente ordinata al pos- 
sesso intenzionale della realtà concreta od esistente. 


Roma. 


Mariano DE ANDREA O. P. 


NERO 


UNA RICERCA AI CONFINI FRA L’ETICA E L’ESTETICA 


(Le osservazioni sul sentimento del bello e del sublime) 


Recentemente si sono avute due nuove traduzioni del breve scritto 
precritico kantiano che tratta « del bello e del sublime »: l’una, francese, 
dovuta a Roger Kempf, è uscita nel 1953 presso l’editore Vrin, ed è cor- 
redata da una interessante introduzione, note e (in appendice) un estratto 
delle Bemerkungen, ossia delle annotazioni manoscritte dello stesso Kant 
a questo o quel passo della breve opera (1). Sempre nello stesso anno, 
l’Editrice Laterza ha pubblicato una nuova edizione della raccolta già 
curata dal Carabellese sotto il titolo Scritti Minori, e che ora invece s’in- 
titola Scritti precritici (2). La differenza esistente fra la vecchia e la nuo- 
va edizione è sopratutto quantitativa; infatti quest’ultima risulta accre- 
sciuta di alcuni fra i più notevoli scritti precritici kantiani, e precisa- 
mente la Nova dilucidatio, il Saggio sull’ottimismo, il Concetto di quan- 
tità negative e finalmente Del bello e del sublime e la Distinzione fra la 
teologia naturale e la morale. 

Le Osservazioni sul sentimento del bello e del sublime attendevano 
ormai una traduzione moderna e propria, essendo la più nota, quella fran- 
cese del Barni, vecchia di più di cent'anni (3). Risulta da una nota del 
Gargiulo alla sua Introduzione alla Critica del Giudizio (4) che esiste pure 
una traduzione italiana del 1826, pubblicata a Napoli, ma' generalmente 
non se ne ha notizia, e probabilmente non è una traduzione felice, In pro- 
posito, mi permetto di osservare che neppure la traduzione italiana 0- 
dierna è del tutto soddisfacente, non direi per mancanza di fedeltà al 
testo, ma soltanto per mancanza di fluidità nello stile; mentre la tradu- 


(1) E. KanT, Observations sur le sentiment du benau et du sublime, traduction, 
introduction et notes par Roger Kempf, Parigi, Vrin, 1953. 

(2) E. Kant, Scritti Precritici, a cura di P. Carabellese, nuova ed. riveduta e ac- 
cresciuta da R. Assunto e R. Hohenemser, Bari, Laterza, 1953. 

(3) E. Kant, Critique du Jugement suivie des Observations sur le sentiment du 
Beau et du Sublime, par J. Barni, Parigi, Ladrange, 1846. 

(4) E. KanT, Critica del Giudizio, trad. A. Gargiulo, terza ed., Bari, 1949, pag. 8. 
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zione del Kempf è di una agilità e scioltezza perfettamente rispondente 
alle esigenze del lettore moderno, anche se non segue alla lettera il te- 
sto kantiano. E questo risultato stupisce se si considera che la lingua 
francese è notevolmente più povera e meno duttile dell’italiana. Non vo- 
glio insistere su questo rilievo marginale, ma soltanto documentare il 
mio personale giudizio con un esempio. A pagina 18 dell’edizione fran- 
cese si legge: « Je me propose d’étudier un sentiment encore plus délicat, 
soit qu'on puisse en jouir longtemps sans satiété ni fatigue, soit qu’il sup- 
pose une sorte d’excitabilité de l’àme qui la rend propre en méme temps 
aux mouvements verteux, soit, enfin, qu’il présage des talents et des qua- 
lités d’esprit, tandis qu’au contraire les autres sentiments peuvent appa- 
raître chez l’individu le plus pauvre d’idées ». La corrispondente tradu- 
zione italiana è: « V’'è ancora un sentimento di specie più sottile, che 
viene chiamato così, o perchè lo possiamo godere più a lungo, senza pro- 
varne sazietà nè stanchezza, o perchè presuppone, per così dire, una sen- 
sibilità dell'anima, la quale rende quest’ultima capace di emozioni vir- 
tuose, o anche perchè denota capacità e privilegi intellettuali, mentre in- 
vece quegli altri piaceri possono aver luogo in completa spensieratezza » 
(5). La traduzione è aderente, ma un po’ impacciata rispetto all’altra. 

Comunque trovo estremamente opportuno non aver trascurato questo 
scritto kantiano nella nuova edizione dei precritici, perchè esso è tra i 
più curiosi, se mi è permesso il termine, e più interessanti. All’appa- 
renza le Osservazioni sul sentimento del bello e del sublime, per la ba- 
nalità di tante considerazioni d’indole psicologica, per l’aneddotica ricor- 
rente, sopratutto per le ingenuità della quaria sezione, si confondono con 
la copiosa saggistica settecentesca, di quel genere tra l’erudito e il mon- 
dano, non eccessivamente impegnativo, che andava anche per i salotti. 
Ma il nucleo di questa breve dissertazione è di un interesse notevolissi- 
mo e per vari motivi. 

a) Innanzi tutto ci interessa vedere come in Kant l'interesse mo- 
rale valga anche nel periodo precritico, e al punto che un tema, appa- 
rentemente estetico, come quello del bello e del sublime, viene svolto in- 
vece quasi esclusivamente sulla base di considerazioni morali. Infatti, dopo 
aver dato nella prima parte solo qualche esempio del bello e del sublime 
dal punto di vista estetico, esempio tratto dalla natura o dall’arte, tosto, 
nella parte seconda, Kant passa ad un’analisi fenomenologica degli atteg- 
giamenti e delle azioni umane riguardate sotto l’aspetto del bello e del 
sublime. E’ notissima l'affermazione secondo la quale « fra le qualità mo- 
rali solo la vera virtù è sublime », mentre ci sono qualità morali, come 
la compassione e la compiacenza, che sono belle, ma non sublimi, nè ve- 
ramente morali (6). Infatti, la compassione, per forza di cose, non può 
estendersi a tutto il genere umano, e quindi si fa parziale; mentre è virtù 
« l’universale benevolenza », che «è fondamento della partecipazione agli 
altrui malanni, ma è anche fondamento della imparzialità. Tosto che il 
sentimento di cui parliamo si sarà innalzato alla universalità che gli com- 


(5) E. Kant, Scritti precritici, pag. 306. 
(6) Per comodità cito dall’edizione italiana degli Scritti precritici, di cui sopra 
abbiamo fatto menzione. Per questo argomento v. pag. 315 e ss. 
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pete, si sarà fatto sublime, ma anche più freddo... ». Quanto alla compia- 
cenza, non può essere fondamento di virtù neppure essa, ma deve a sua 
volta fondarsi su principii più alti, altrimenti diviene piuttosto causa di 
vizi, come in chi, per compiacere a un amico indulgesse alla menzogna, 
all’ubbriachezza ecc.; e poi, anche la compiacenza, come la compassione è 
fonte di ingiustizia, perchè non può essere universale, se non si aggancia, 
appunto, ad un principio superiore. Questo principio non è neppure l’u- 
niversale benevolenza ma «...il sentimento della bellezza e dignità della 
natura umana ». Questo principio si esprimerà più tardi nella terza for- 
mula dell’imperativo categorico in questi termini: « opera in modo da trat- 
tare l'umanità, tanto nella tua persona quanto nella persona degli altri, 
sempre e contemporaneamente come fine e non mai semplicemente co- 
me mezzo » (7). Senonchè, mentre nel Kant critico l'imperativo cate- 
gorico riceve la sua forza di obbligazione morale dalla pura ragione, il 
Kant delle Beobachtungen, sotto la suggestione dell’empirismo inglese e 
di Rousseau, rifiuta la fondazione meramente intellettualistica della mo- 
rale, come appare chiaramente dal seguente contesto: « La vera virtù 
può essere inculcata solo in base a principii, i quali, quanto più sono ge- 
nerali, tanto più la rendono sublime e nobile. Tali principii non sono re- 
gole speculative, ma consistono nella consapevolezza di un sentimento che 
abita in ogni cuore umano..... Si tratta del sentimento della bellezza e di- 
gnità della natura umana. Il primo è il fondamento della benevolenza; il 
secondo, il fondamento dell’universale rispetto » (8). 

Tralascio per il momento la considerazione dell'importanza attri- 
buita da Kant al sentimento in questa ed altre opere precritiche, per ri- 
tornare a porre in evidenza l'emergere dei motivi etici nella trattazione 
del bello e del sublime. Basti pensare a quel tentativo di classificazione 
antropologica che troviamo, sempre nella sezione seconda, un poco più 
avanti (9).. 

Kant distingue, secondo una tradizione che non comincia certo da 
lui, quattro tipi di umanità: il flemmatico, il malinconico, il sanguigno e 
il collerico; la descrizione di questi caratteri, sempre confrontati al bello 
e al sublime, è svolta tutta su note di indole morale. 

Il flemmatico è colui nel quale i sentimenti morali sono pressochè 
assenti. 

Il malinconico è il vero virtuoso, che agisce secondo principii, e che 
ha preminente il senso del sublime; «il godimento del piacere è in lui 
austero, non per questo minore »; «il suo benessere sarà soddisfazione 
prima che allegria »; poichè ama ciò che è sublime, ha il culto dell’ami- 
cizià, quello della riservatezza, quello della veracità; « è severo giudice 
di se stesso e degli altri e non di rado ha fastidio di sè come del mondo ». 
Questo carattere può degenerare, e allora si ha il tipo del fanatico. Kant 
indugia un poco, con preferenza a dipingere il carattere e il comporta- 
mento del malinconico, nel quale si direbbe ritragga se stesso. 


(7) E. KanT, Fondazione della Metafisica dei Costumi, a cura di P., Rotta, II ed., 
Brescia, 1945, pag. 172. 

(8) E. Kant, Scritti precritici, pa. 317, 

(9) Opera citata, pagg. 319-329. 
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Poi descrive il sanguigno, colui che segue la semplice bontà del cuore; 
è il tipo che indulge alla compassione e alla compiacenza e non attinge 
propriamente la virtù; « le sue gioie sono allegre e vivaci »; cerca ciò che 
è bello, la diversità, la gioia, la compagnia. « Egli ha parecchia simpatia 
morale », ma non è capace di vera amicizia. E a proposito dell’amicizia, 
Kant diceva più sopra (10): «l'amicizia ha in sè principalmente i tratti 
del sublime, l’amore invece ha i tratti del bello », però anche all’amore 
può associarsi la sublimità. La degenerazione del temperamento sangui- 
gno è nella insulsaggine e nella frivolezza. 

Quanto al collerico, è colui che si lascia guidare dal sentimento del- 
l’onore, quel « sentimento dell’onore » che insieme al « pudore », suo de- 
rivato, e alla « simpatia morale », Kant riconosce (11) semplicemente come 
ausilii stabiliti dalla Provvidenza a soccorso della vera virtù, ma capaci 
per se stessi soltanto di ciò che egli chiama « virtù avventizie ». Il prin- 
cipio d’azione del collerico è uno solo: il giudizio che di lui ha il mondo; 
solo per il giudizio del mondo si adatta. ad essere amico benevolente. 
Generalmente acquista pregio presso gli altri confondendosi con i vir- 
tuosi, ma potrebbe essere scoperto nelle sue vere intenzioni, perciò è 
costretto a simulare continuamente. La degenerazione di questo tipo è 
l’ostentazione più nauseante. 

Indubbiamente questa tipologia umana rivela oltrechè un osserva- 
tore attento della psicologia dei suoi simili, un ancor più attento osser- 
vatore degli atteggiamenti morali o meno, con una preoccupazione co- 
stante di rapportare questi atteggiamenti ad un principio di eticità as- 
soluta, anche se questo principio non è per il momento ben chiaro. 

Il filosofo di Konigsberg si riconosce meno nella terza e quarta parte 
del « bello e sublime », dove riscontriamo quello stile un poco leggero 
della saggistica minore settecentesca. La terza parte tratta del bello e del 
sublime nei rapporti tra l’uomo e la donna. Anche quando Kant viene a 
parlare ancora una volta della virtù, e precisamente della virtù della 
donna, si ha l'impressione che egli non sia più tanto preoccupato di dare 
giudizi di valore, ma solo di applicare un determinato canone estetico ai 
fenomeni morali o umani in genere. Il significato di tutta questa parte 
è che a tutto ciò che è femminile spetti il titolo di bello e di leggiadro, e a 
ciò che è maschile il titolo di nobile e di sublime (12). Per natura il bello, 
il grazioso e il gentile si addice alla donna, e all'uomo ciò che è prb- 
fondo, nobile, severo, e ciò per il migliore completamento dei due sessi. 
Sicchè si condanna l’atteggiamento dell’uomo che si sforza di piacere e 
si effemina; e l’atteggiamento della donna che per farsi ammirare assu- 
me atteggiamenti virili (perciò Kant escluderebbe la donna dagli studi). 
Ed ecco che anche la virtù nella donna ha l'attributo delia bellezza, 
mentre nell'uomo la virtù è sublime; al che si potrebbe obbiettare che 
la virtù semplicemente bella, secondo la definizione sopra data, non do- 
vrebb’essere neppura considerata virtù, e se ne potrebbe concludere che 
le donne non possano essere propriamente virtuose! 


(10) Opera citata, pag. 311. 
(11) Opera citata, pag. 318. 
(12) Opera citata, v. specialmente pagg. 330-337; 344-46. 
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Nonostante questa ed altre leggere affermazioni da parte di Kant, 
nella terza sezione vi sono pure spunti che rivelano la tempra del mo- 
ralista come quando consiglia: « per quanto attraente possa essere l’im- 
pressione del sentimento delicato, c'è sempre di che andar cauti nel raf- 
finarlo... se non vogliamo procurarci molta malinconia ed una fonte di 
guai attraverso una sensibilità esasperata ». Pertanto bisogna « raffinare 
per quanto è possibile il sentimento in relazione alle qualità che appar- 
tengono a noi stessi », ma non avere troppe pretese nel confronto di ciò 
che ci si aspetta dagli altri; « non bisogna mai perdere di vista che in 
nessun caso bisogna avanzare esigenze troppo alte alla felicità della vita 
e alla perfezione umana... ». 

La quarta parte « sui caratteri nazionali, in quanto si fondano sul 
diverso sentimento del sublime e del bello » è veramente superficiale, e 
non offre spunti all’etica, anche se non mancano osservazioni piacevoli; 
per esempio quando dipinge i diversi tipi di innamorati, il francese, l’in- 
glese, l'italiano ecc., tratteggiati a simiglianza di quelli che agiscono sul- 
le scene nella Vedova scaltra del Goldoni o nel Mercante di Venezia di 
Shakespeare. 

Ma anche se la terza e la quarta parte poco ci dicono dal punto di 
vista etico, resta assodato che nella parte centrale dell’opera, la seconda, 
l'interesse morale supera di gran lunga quello psicologico e quello este- 
tico, che sono gli elementi di cui è intessuto la ricerca sul bello e il sublime. 

b) Il secondo motivo, per il quale, a mio modo di vedere, quest’o- 
pera precritica attira la nostra attenzione, consiste nel fatto che Kant 
palesemente vi attribuisca grandissimo valore al sentimento, come fa- 
coltà del giudizio morale ed estetico. Ora, non è chi non veda che questi 
temi del « moral sentiment» o « moral feeling» e del «taste» sono di 
marca prettamente inglese, sia della tradizione più puramente empirista, 
sia di quella shaftesburyana. Stabilire qui fino a qual punto Kant possa 
aver subito l'influsso di questo o di quel filosofo inglese è questione ardua 
e, oserei dire oziosa, fintanto che non si scoprano elementi storici con 
valore probante in questo senso. Questi dati ci mancano quasi del tutto, 
mentre sappiamo che a Kant non era familiare la lingua inglese, e la 
sola testimonianza diretta che egli conoscesse Shaftesbury e Hutcheson 
è costituita dalla celebre frase del programma di lezioni per l’inverno 
1765-1766, nel quale riconosce a questi filosofi, insieme con Hume, il me- 
rito di essersi spinti molto avanti nella ricerca dei primi fondamenti del- 
la morale, e tuttavia dichiara i loro tentativi incompiuti e manchevoli. 
Però anche questa sola testimonianza è già preziosa, se non altro perchè 
essa data del 1765 e le Osservazioni sul sentimento del bello e del sublime 
uscirono nel 1764 e sono state meditate nel 1763. Di qui si deduce che 
Kant era fresco di quella meditazione sul sentimento quando scrisse la 
celebre affermazione in favore di Shaftesbury, Hutcheson, Hume; e, ro- 
vesciando l'argomento, questa affermazione potrebbe testimoniare che le 
Beobachtungen e anche la Deutlichkeit der grunsatze der matirlichen 
Theologie und Moral, che è pure del 1763, sono state scritte sotto la di- 
retta suggestione di quei moralisti. Per l’importanza del sentimento in 
quest’ultima opera, che non è oggetto del nostro esame, mi limiterò a 
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ricordare queste celebri. espressioni: « Solo ai nostri giorni si è comin- 
ciato a capire che la facoltà di rappresentare il vero è la conoscenza, e 
la facoltà di sentire il bene è il sentimento, e che ambedue non vanno 
confusi in nessun caso » ecc. (13). Affermazione di somma importanza; 
e nelle Beobachtungen questo sentimento viene studiato nelle sue varie 
manifestazioni, e con tali accenti, come esamineremo ora, che ricordano 
per forza di cose analoghe trattazioni dei moralisti inglesi, anche se da 
questi Kant dissente per certa parte. Ma perchè non dovremmo ammet- 
tere per Kant questa fonte di ispirazione quando egli non aveva bisogno 
di conoscere bene la lingua inglese per accostarsi alla lettura di quegli 
autori? Infatti mi limiterò a ricordare che al tempo in cui egli scrive 
queste cose, non mancavano certe le traduzioni tedesche e francesi delle 
opere di Shaftesbury e di Hutcheson: del primo erano apparsi in tedesco 
il Soliloguy nel 1738 e 1746 a Magdeburgo, il Sensus Communis nel 1753 
a Tubinga, The Moralists nel 1745 a Berlino, la famosa Inquiry concerning 
Virtue or Merit nel 1747 ancora a Berlino, e il Judgment oj Hercules nel 
1748 e 1762 a Lipsia. Di Hutcheson, proprio l’opera principale, cioè, la 
Inquiry into the Original of our Ideas of Beauty and Virtue ebbe tradu- 
zione tedesca a Lipsia e Francoforte nel 1762; il System of Moral Philo- 
sophy era già apparso nel 1756 a Lipsia, a un solo anno di distanza dalla 
edizione originale inglese, ciò che testimonia del grande interesse che 
queste opere rivestivano in Germania. | 

Forse sarebbe tempo di valutare in ben diverso modo da come finora 
si è fatto, cioè non solo genericamente, la portata di questo rapporto tra 
la scuola del senso morale e Kant. E va sottolineato che altro è l’empiri- 
smo di pura tradizione, e altro è questa corrente che pur alimentandosi 
nell'ambiente empirista, riceve un’impronta particolare da riminiscenze 
platonico-stoiche. Questo importa per capire che il termine ’ sentimento ’ 
va preso in una accezione speciale. Mi rifaccio a quanto ho avuto occa- 
sione di sottolineare nella monografia L’etica dì Lord Shaftesbury; dove 
appunto dicevo che se il senso morale è immediato nel suo giudizio, e 
perciò prende il nome di senso, se ha natura affettiva, e perciò si chiama 
sentimento, opera però soltanto in funzione di un concetto del bene e 
del male preesistente alla sua funzionalità e che è frutto della ragione (14). 
Così in Shaftesbury si verifica un’ambiguità del termine senso comune 0 
senso morale che induce gli interpreti a molta perplessità, perchè non è 
chiaro fino a qual punto si possa attribuire a' questo un significato intel- 
lettualistico, che però è esigito dal contesto. Ora, a me sembra che una 
analoga ambiguità di termine, o se vogliamo ambivalenza di motivi em- 
piristici ed intellettualistici si ritrovi nelle Osservazioni sul sentimento del 
bello e del sublime. 

Infatti Kant insiste: «la vera virtù può essere inculcata solo in base 
a principii i quali, quanto più sono generali, tanto più la rendono sublime 
e nobile », senonchè, « tali principii non sono regole speculative, ma con- 
sistono nella consapevolezza di un sentimento che abita in ogni cuore u- 
mano e sì estende molto più in là che non le cause particolari della com- 

(13) Opera citata, pag. 251, 

(14) L, ZANI, L’etica di Lord Shaftesbury, Milano, 1954, pagg. 21-23. 
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passione e della condiscendenza. Credo di riassumere tutto questo se dico 
che si tratta del sentimento della bellezza e della dignità della natura 
umana » (15). 

Analizzando brevemente queste espressioni, si deduce che Kant vuole 
fondare la morale su di un principio universale; inoltre si rende conto che 
il campo dell’attività ‘pratica è altro da quello dell’attività speculativa, 
perciò ricerca questo principio universale al di fuori dei principi specu- 
lativi; ma questo non significa che il principio della moralità debba essere 
arazionale, e difatti si parla di consapevolezza di un sentimento. Quindi 
per agire moralmente, ci si dovrebbe rapportare al canone « bellezza e 
dignità della natura umana », che è avvertita attraverso il sentimento, 
ma il giudizio in ultima sede è della ragione, ragione pratica. Questo è il 
punto al quale perviene Kant già maturo, anche se non è ancora il Kant 
della Ragion Pura e della Ragion Pratica, dove queste idee troveranno 
ben altra sistemazione, che però ne è piuttosto il suo inveramento e com- 
pletamento alla luce del trascendentalismo, 

Ora, ritorniamo alla famosa frase del programma invernale 1764-65: 
Kant vi dichiara esplicitamente che intende proseguire sulla strada di 
Shaftesbury, Hutcheson e Hume per la ricerca dei primi fondamenti del- 
la morale, cercando di ottenere quella precisione ed integrazione che loro 
mancano, La via da seguire è quella della osservazione psicologica, ed è 
anche quella del sentimento, però il puro sentimento non potrà essere il 
fondamento della morale mancando ad esso quella universalità che sia 
garanzia della moralità stessa, donde nasce la insoddisfazione delle so- 
luzioni precedenti e il bisogno di integrazione. 

Comunque Kant mettendosi per la via della osservazione e del sen- 
timento, abbandona gli schemi razionalistici e si pone dal punto di vista 
della soggettività, che attende di divenire trascendentale. 

Frattanto nelle Beobachtungen il sentimento è tema dominante: il 
termine compare nel titolo, nel capitolo primo si distinguono sentimenti 
più comuni, ossia sensazioni fisiche grossolane e sentimenti di specie più 
sottile (16) dei quali fanno parte i sentimenti del bello e del sublime. Nel 
capitolo secondo fa la comparsa il sentimento della amicizia e poi i sen- 
timenti della compassione e della compiacenza, della pietà, della benevo- 
lenza, tutta la gamma dei cosiddetti sentimenti sociali; e compare anche 
il termine «sentimento morale » là dove Kant dice: « Considerata l’u- 
mana debolezza, e la esigua presa che il sentimento morale generico 
(= sentimento della bellezza e dignità della natura umana) avrebbe sul- 
la maggior parte dei cuori, la Provvidenza ha collocato in noi quegli i- 
stinti soccorrevoli come complementi della virtù » (17). Poco più avanti 
ricompare ancora l’espressione, dove dice: « ...il maggior difetto di senso 
morale dovrebbe attribuirsi al flemmatico ». Che il sentimento sia facol- 
tà di capitale importanza nell'uomo è ancora confermato in quel passo 


(15) E. Kant, Scritti precritici, pag. 317. 

(16) Questa distinzione ci richiama i passi in cui Hutcheson nell’Essay on the 
Nature and Conduct of the Passions and Affections, e nell’Introduction to Moral Phi- 
losophy distingue i cinque sensi esterni corporei, dai cosidetti sensi superiori, interni, 
come il senso sociale, il senso morale e il senso dell’onore. 

(17) E. Kant, Scritti precritici, pag. 318. 
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(a pag. 327) dove si dice che, essendo le facoltà dell'anima intimamente 
unite e connesse « generalmente è dato decidere sulle capacità dell’inge- 
gno in base alle manifestazioni del sentire ». 

Se dobbiamo includere in questo discorso sul sentimento anche ciò 
che Kant trova occasione di dire riguardo al sentimento religioso, accen- 
neremo al fatto che egli non trascura mai di condannare quelle che, a 
ragione, o più spesso a torto, egli ritiene deviazioni superstiziose. Nella 
parte seconda troviamo annoverate in un mazzo come «superstizioni e frot- 
tole », la cavalleria, le crociate, i duelli, l’eremitaggio ecc.. « Sublime è 
dominare le proprie passioni secondo principii, ma son tutte frottole le 
macerazioni, i voti ed altre virtù monacali, come pure le sacre reliquie, 
il santo legno e tutto il ciarpame del genere, non esclusi i sacri escre- 
menti del gran Lama del Tibet » (18). 

Nella quarta parte Kant tenta addirittura una classificazione dei vari 
popoli secondo le anomalie del sentimento religioso: i popoli del Nord 
sono troppo creduloni, gli Spagnoli sono superstiziosi per la loro fervida 
fantasia. Il Francese spesso rasenta l’indifferenza e di lì cade nella irre- 
ligiosità. Poi, passando da queste considerazioni sul sentimento religioso 
ancora al sentimento più generalmente preso, dà credito a Hume per 
quanto dice sui selvaggi, accogliendo, senza spirito critico, come del resto 
fa il Locke, le correnti dicerie sulla natura e gli usi dei popoli meno pro- 
grediti; in conclusione dice che «I negri dell’Africa non hanno senti- 
mento alcuno che si elevi aldisopra del puerile ». Mentre vi sarebbero 
popoli semiselvaggi dell’ America che questo sentimento superiore 
l’hanno. Poi segue un giudizio completamente negativo nei riguardi del 
Medioevo, sempre per ciò che riguarda le manifestazioni superiori dello 
spirito: «I barbari ...introdussero un certo gusto sovvertito, che si suol 
chiamare gotico, e che andò a finire nel grottesco... Il sentimento guasto, 
dal momento che era guidato da una falsa arte, prese ogni aspetto in- 
naturale... Il massimo impulso di cui si servì il genio umano per innal- 
zarsi al sublime fu la stravaganza ». Così Kant ritorna al tema prima ac- 
cennato: stravaganti, visionari e pazzi sono per Kant i crociati, i cava- 
lieri, i monaci, e prosegue: « Per tutto quel tempo la religione, e con 
essa le scienze, fu corrotta da ignobili superstizioni, ed è noto come il 
gusto non degeneri in una materia senza dar segni evidenti di corruzione 
in tutto ciò che riguarda il fine sentire. I voti monacali tramutarono una 
grande quantità di uomini utili in schiere di diligenti perdigiorno, che un 
bizzarro modo di vivere rese atti ad elucubrare mille frascherie da scuo- 
la » (19). Come si vede Kant è un radicale stroncatore di molto che ap- 
partiene al sentimento religioso più genuino, e non del solo fanatismo; 
non oso pensare come si sarebbe comportato Berkeley nei suo confronti, 


egli che, nell’Alcifrone, trattava come pericoloso libero pensatore il mite 
Shaftesbury. 


(18) Opera citata, pagg. 314-15. 
(19) Opera citata, pagg. 350-361. Contro la Scolastica Kan invia un’altra saettata 
a pag. 315: «...La filosofia viene svisata per mezzo di molte vuote sottigliezze, e l’ap- 


parente fondatezza non vieta che le quattro figure del sillogismo meritino di essere 
annoverate fra le cicalate della scuola ». 
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Ma non sarebbe conclusa la nostra breve rassegna sul sentimento 
nelle Beobachtungen se non accennassimo a quello che dev'essere stato 
l'influsso esercitato in questa materia dal Rousseau, anche se questo ap- 
porto rousseauiano è ormai scontato in partenza, molto più forse di quan- 
to è valutato l'apporto dei moralisti inglesi. Esiste una discreta biblio- 
grafia su questo argomento, reperibile anche nei Kantstudien, Rimandia- 
mo tuttavia a quanto acutamente sottolinea M. Campo in La genesi del 
Criticismo Kantiano (20). e V. Delbos nell’articolo Rousseau et Kant (21), 
il quale afferma addirittura: « l’influsso di Rousseau su Kant fu profondo 
e decisivo... si potrebbe dire che Kant si sia appropriato di ciò che vi era 
di più solido e di più durevole nell'opera di Rousseau... Kant ha spo- 
gliato il pensiero di Rousseau del suo romanticismo e l’ha trasferito in 
quella forma classica, che sembra conferisca alle idee e alle opere una 
durata imperitura ». Il Delbos pone in rilievo molte affinità di pensiero 
che ora non è il caso di ricordare, e per testimoniare l’attenzione di Kant 
per Rousseau ricorda le Bemerkungen zu den Beobachtungen, ossia quelle 
famose note manoscritte di Kant alla sua personale copia delle Osserva- 
zioni sul sentimento del bello e del sublime, delle quali, come dicevo, 
estratti sono contenuti anche nella recente edizione francese, di cui sopra. 
E molte di queste note, infatti ricordano Rousseau, per approvarne il 
concetto di natura buona, l’amore alla semplicità naturale, la valuta- 
zione del sentimento di contro alla ragione speculativa. E quella che di 
queste note è la più interessante è la seguente, che riporterò nella tra- 
duzione italiana di M. Campo: «Io sono per inclinazione naturale un ri- 
cercatore. Sento tutta la sete del conoscere e l’irrequieta brama di pro- 
gredirvi o la gioia che desta ogni acquisizione. Ci fu un tempo in cui cre- 
devo che solo questo costituisse l’onere dell'umanità, e sprezzavo il vol- 
go che nulla sa. Rousseau mi ha rimesso in careggiata. Scompare l’abba- 
gliante privilegio: io imparo a rispettare gli uomini; e troverei me stesso 
più inutile di un comune lavoratore, se non credessi che questo mio lavo- 
ro di ricerca può dare un valore a tutti gli altri, a ristabilire i diritti 
dell'umanità ». 

Queste annotazioni in riferimento a Rousseau, tra le quali senz’altro 
sono da considerare quelle che si riferiscono all'argomento della libera 
volontà, sono di una importanza considerevole; però per una esatta valu- 
tazione dei fatti conviene ricordare che, come dice il Campo, di queste 
Bemerkungen noi conosciamo soltanto il terminus post quem, (1764); pos- 
sono essere di data molto più avanzata. Anche in considerazione di ciò, 
io non credo che sulle osservazioni del bello e del sublime abbia influito 
tanto Rousseau, ma piuttosto, ripeto, i moralisti inglesi, la cui lettura do- 
veva essere recente, a testimonianza della Nachricht von der Vorlesungen 
per l’anno 1765-66, ed estremamente suggestiva per il filosofo di K6nigsberg, 
secondo che appare dal contenuto delle stesse Beobachtungen. Di questo 


(20) M. Campo, La genesi del Criticismo Kantiano, parti I e II, Varese, 1953, os- 
servazioni sui rapporti Rousseau-Kant sono sparsi in tutta l’opera, ma i rilievi più 
interessanti e conclusivi, proprio a riguardo dello scritto di cui ci occupiamo, si tro- 
vano nel cap. VII, pagg. 404-410. 

(21) Sta in:« Revue de Métaphysique et de Morale », a. 1912, pagg. 429-439. 
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parere è anche lo Schilpp (22), il quale dice che il « moralisches o sittli- 
ches Gefiihl » di Kant è l'equivalente tedesco del « moral sentiment » di 
Shaftesbury, Hutcheson, Hume. Diverso parere manifesta il Kempf, se- 
condo il quale (ma la tesi non è documentata) l’influsso degli inglesi 
sarebbe limitato all’aspetto metodologico, la sostanza della dottrina del 
sentimento verrebbe da Rousseau (23). Ma di contro sta la semplice con. 
siderazione di un altro fatto, che già abbiamo accennato nella prima par- 
te di questo articolo: Kant, nelle Osservazioni sul bello e il sublime com- 
pie uno straordinario avvicinamento di etica ed estetica, ciò che è ancora 
proprio della scuola del « senso morale ». Questo fatto è preso in consì- 
derazione anche da M. M. Rossi il quale dice testualmente (24): « Kant 
tradizionalmente (platonicamente) si ritiene in dovere di dare al bello 
funzione etica. Tutto l’empirismo aveva già, bene o male, riconosciuto al 
bello un colorito morale: ma un colorito che era consustanzialità. Bello e 
buono avevano natura comune, non solo per le saettate stoiche di Shaf- 
tesbury e la più posata sistemazione di Hutcheson, ma anche per il mora- 
lismo addisoniano ». Il Rossi non riconosce questa « consustanzialità » del 
bello e del buono in Kant, ma intanto mette l’accento sulla coincidenza. 

Inoltre io credo che non per semplice compiacenza retorica lo Herder, 
discepolo di Kant, osa chiamarlo « Shaftesbury della Germania ». Ancora 
una testimonianza favorevole alla tesi che Kant abbia un riferimento di- 
retto a Shaftesbury, è a mio parere ciò che dice R. Assunto, cioè che il 
sentimento che fa la comparsa negli scritti precritici « è la stessa ragione 
operante oltre gli stretti limiti dell’intelletto concettualizzante ». E que- 
sto è anche il significato del « senso morale » o «senso comune » di 
Shaftesbury (25). 

c) Mi si potrebbe domandare perchè fino ad ora abbia parlato di 
filosofia inglese e di Kant senza accennare a Edmund Burke. L’ho fatto 
a proposito, perchè egli non interessa particolarmente per il tema del 
sentimento, ma piuttosto per la distinzione del bello e del sublime, nonchè 
per l'argomento del « gusto ». Ad ogni modo il possibile rapporto esi- 
stente tra la ricerca sulle origini delle idee del sublime e del bello di 


(22) A. ScHirpp, Kant°s Precritical Ethics, Chicago, 1932; il cap. III è interamente 
dedicato ai rapporti tra Kant, i Moralisti Inglesi e Rousseau. 

(23) v. Introduzione di R. KeMpF in: E. Kant; Observations sur le sentiment du 
Beau et du Sublime: « Ce fut Rousseau qui, le premier, découvrit la nature secrète de 
l'homme et proclama sa bonté morale (dice il K. ignorando in pieno Shaftesbury) et 
sa dignité. Pourquoi Kant reconnaît-il en Rousseau plus qu’en Hutcheson, Shaftesbury 
et Hume, le Newton du monde moral? C'est que le sentiment moral, tel que l’entend 
Rousseau, est un sentiment supra-empirique. Des philosophes anglais, exception faite 
de Hume, Kant n’emprunte que la méthode ». Questo giudizio il K. lo prende da 
G. Gurvitch, Kant und Fichte als Rousseau Interpreten (Kan-Studien, vol. 27). 

(24) M. M. Rossi, L’estetica dell’empirismo inglese, Firenze, 1914, vol. I, Intro- 
duzione, pag. 12. 

(25) R. Assunto, Introduzione alla nuova edizione degli Scritti precritici. Ecco il 
testo completo: « E quando nella trattazione dei problemi morali, Kant farà largo al 
sentimento, contro le pretese del razionalismo intellettualistico, il suo atteggiamento 
non trasmoderà mai nella prevaricazione irrazionalista: la sua intenzione sarà sem- 
pre quella di assicurare i poteri della ragione della quale il sentimento, a cui egli fa 
appello sulle orme di Rousseau e dei Moralisti inglesi, non sarà un avversario, per- 
chè sentimento è la stessa ragione operante oltre gli stessi limiti dell’intelletto con- 
cettualizzante » pag. XVII. V. anche pagg. XXI-XXII. 


NOTE 201 


Edmund Burke e la quasi omonima operetta kantiana è il terzo motivo 
di interesse che ci fa accostare alle Beobachtungen. 

Il Burke (nato a Dublino il 1729, morto a Beaconsfield nel 1797), fi- 
losofo e avvocato fu uno scrittore e oratore abilissimo, si dedicò alla pub- 
blicistica, agli studi e alla vita politica attiva, divenendo assai celebre 
al suo tempo (26). Fu filosofo di poco valore; in fondo la sua attività 
filosofica si limitò più che altro al periodo giovanile, e di quel periodo è 
l’Inquiry into the original of our Ideas of Sublime and Beauty, che è l’e- 
satto parallelo dell’Inquiry into the original of our Ideas of Beauty and 
Virtue di Hutcheson, del quale sono criticati i canoni estetici (ossia che 
il bello sia causato dalla proposizione, dalla convenienza e dalla perfe- 
zione), e del quale è pure criticato il nesso etica-estetica. 

Prima di accostarmi alla lettura del Burke io sinceramente credevo 
che, dato il titolo, la priorità di data (l’opera del Burke è del 1756), © 
quel che genericamente se ne dice, dovesse aver influito SIEM 
sul « bello e sublime » di Kant. Ma il contenuto di quest'opera è talmente 
dissimile nella intonazione e nella sostanza, da farmi ritenere senz'altro 
che non vi sia relazione alcuna. Riassumerò brevemente le differenze 
fondamentali riscontrate. In primo luogo vediamo che cosa intenda per 
bello e sublime Kant e come ne formuli la definizione il Burke. Kant 
non ne dà propriamente una definizione, ma tende ad esemplificare esau- 
rientemente il suo concetto attraverso l’osservazione della natura, del- 
l’uomo, del mondo fisico e morale. Per esempio ci dice che bello è il 
giorno, sublime la notte, sublimi le alte querce, belle le aiuole fiorite, 
sublime la virtù e bello l’amore o la socievolezza, bello tutto ciò che ri- 
guarda la donna nella sua espressione più autentica e sublime tutto ciò 
che è proprio dell’uomo. « Gradevole è provar l’uno come l’altro senti- 
mento ma in differente guisa »... «Il sublime commuove, il bello affasci- 
na. L’aspetto dell’uomo in preda al sentimento del sublime è serio, a 
volte assorto e come stupito, invece, la vivace sensazione del bello si 
annunzia con serenità splendente negli occhi, con tratti ridenti e spesso 
con vivace allegria ». Poi Kant distingue le varie specie di sublime: il 
sublime-tremendo, come la profonda solitudine; il sublime-nobile, che si 
risveglia alla vista di una grande altezza; e infine il sublime-solenne, 
quale può destare la vista di una imponente piramide egizia (27). 

Ora, per Kant, il sentimento del bello non è l’opposto del sentimento 
del sublime, il sublime è di natura estetica come il bello, solo che nel 
sentimento del sublime il piacere si accompagna ad una sorta di rive- 
renza, di sgomento, forse anche di paura, ma non assolutamente. Invece 
il sublime come l’intende il Burke è sentimento di vero e proprio ter- 
rore, è qualcosa di oscuro, di negativo, ed egli in fondo nega che sia sen- 
timento di natura estetica, creando così una scissione tra questo e il 
sentimento del bello. Per renderci meglio conto di ciò, prendiamo in e- 


(26) v. CH. DE Remusar, L’Angleterre au XVIII siècle, vol. II. 
(27) v. Il capitolo I delle Osservazioni sul sentimento del bello e del sublime, e 
rilievi sparsi un pò dovunque. è 
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same i passi più significativi dell’opera di Burke (28). Nella Parte pri- 
ma leggiamo: « Tutto ciò che può destare idea di dolore e di pericolo, 
ossia tutto ciò che è in certo senso terribile, o che riguarda oggetti ter- 
ribili, o che agisce in modo analogo al terrore, è, causa del sublime, ossia 
è ciò che produce la più forte emozione che l’animo sia capace di sentire. 
Dico l'emozione più forte, perchè sono convinto che le idee di dolore sono 
molto più forti di quelle che riguardano il piacere » (29). E nella Parte 
seconda: « La passione causata da ciò che è grande e sublime in natura... 
è lo stupore; e lo stupore è quello stato d’animo in cui, ogni moto so- 
speso, regna un certo grado di orrore... Gli effetti inferiori sono lammi- 
razione, la reverenza e il rispetto » (30). Però a questo sentimento di or- 
rore che si accompagna al sublime è estraneo il timore di un pericolo 
imminente, quindi è un dolore a freddo, che si accompagna anche al di- 
letto (non al piacere, che per Burke è una categoria distinta). Del resto 
egli osa ammettere che « ...l’idea del dolore fisico, in tutti gli aspetti 
e i gradi della fatica, del dolore, dell’angoscia, del tormento è causa del 
sublime »; perchè «il sublime è un’idea riguardante la preservazione di 
se stessi, che è quindi una di quelle che ci commuovono maggiormente, 
e la sua più forte emozione è un’emozione di angoscia, che non contie- 
ne alcun piacere derivato da una causa positiva » (31). E allora Burke 
si domanda retoricamente: come il dolore può essere causa di godimento? 
E risponde con una motivazione di indole fisiologica: come è necessaria 
la fatica all’organismo per esercitarlo, così è necessario il dolore per l’e- 
sercizio dell'anima (B. vede sempre qualche cosa di teleologicamente 
provvidenziale in ogni fenomeno): «Se il dolore e il terrore sono modi- 
ficati in modo da non essere realmente nocivi, se il dolore non giunge 
alla violenza e il terrore non è provocato dal pericolo reale di distru- 
zione della persona, poichè queste emozioni liberano le parti, sia le de- 
licate che le robuste, da un ingombro dannoso e pericoloso, sono capaci 
di produrre diletto; non piacere, ma una specie di dilettoso orrore, una 
specie di tranquillità tinta di terrore... Il suo oggetto è il sublime... » (32). 
In altra parte dell’opera giustifica il diletto che ci proviene dalla con- 
templazione dei dolori raffigurati nell’arte e giustifica parimenti, con un 
certo cinismo, anche il provare diletto alla vista delle sventure altrui. 
«Sono convinto, dice, che proviamo un certo diletto, e non piccolo, nelle 
reali disgrazie e dolori degli altri. ...il terrore è una passione che produce 
sempre diletto quando non incalza troppo da vicino, e la pietà è una pas- 
sione accompagnata dal piacere, poichè nasce dall'amore e dall’affetto so- 
ciale » (33). Anche in questo è la Provvidenza che ci soccorre in modo, 
che, essendo la nostra compassione accompagnata da un piacere ade- 


(28) Per le citazioni mi riferisco alla traduzione italiana a cura di A. Baratono: 
E. Burke, Ricerca sull’origine delle idee del sublime e del bello, Milano, 1945. Pre- 


cede una breve Introduzione, nella quale il Baratono inquadra l’opera nel movimento 
estetico dell’epoca. 


(29) E. BurKE, Opera citata, pagg. 86-87. 
(30) Opera citata, pag. 13. 

(31) Opera citata, pagg. 163-164. 

(32) Opera citata, pag. 237. 

(33) Opera citata, pag. 165. 
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guato, noi, quasi naturalmente (ottimismo shaftesburyano) prestiamo soc- 
corso alle sventure che colpiscono gli altri. 

Vediamo ora che cosa sia oggetto del sentimento del bello: « Per bel- 
lezza intendo quella qualità o quelle qualità dei corpi, per cui essi de- 
stano amore o qualche passione simile ad esso ». E l’autore di questa 
scabrosa definizione, aggiunge subito che intende limitarsi alle qualità 
sensibili delle cose, per esaminarne la bellezza nel suo aspetto più sem- 
plice; e precisa ancora: « Distinguo l’amore, col quale intendo quella sod- 
disfazione che deriva all’animo dal contemplare qualcosa di bello, di 
qualsiasi natura esso sia, dal desiderio o dalla lussuria; la quale è un’at- 
tività dello spirito che ci spinge al possesso di certi oggetti, che non ci 
colpiscono perchè sono belli, ma cen mezzi tutti diversi ». Quindi sotto- 
linea il carattere disinteressato della contemplazione estetica (34). 

Esaminerà poi che cosa sia causa della bellezza, o meglio, del sen- 
timento di piacere che si accompagna alla bellezza, ed esclude ‘che sia la 
proporzione, la convenienza, la perfezione, classici astratti canoni. Il mo- 
tivo di esclusione, per l’empirista Burke, preoccupato dell’autonomia del 
sentimento e dell’estetica, è che a giudicare della proporzione, perfezio- 
ne ecc. è la mente, l’intelletto speculativo e « non è a seguito di una pro- 
fonda attenzione e di una lunga ricerca che riscontriamo la bellezza di 
un oggetto; la bellezza non ha bisogno dell’ausilio della ragione; anche la 
volontà è estranea; la visione della bellezza genera un certo grado di 
amore in noi, così come l’applicazione del ghiaccio o del fuoco produce 
le idee del freddo o del caldo » (35). Assolutamente da escludersi che la 
perfezione sia motivo della bellezza (intende perfezione in senso morale, 
mentre intende la bellezza in senso fisico): « So che è sulla bocca di tutti 
che noi dobbiamo amare la perfezione. Questa è per me una prova suf- 
ficiente che essa non è il vero oggetto dell'amore. Chi mai disse che 
dobbiamo, amare una bella donna, o anche uno di questi animali belli 
che ci piacciono? » (36). Il Burke è stranamente vivace nel sostenere la 
impossibile relazione tra ciò che riguarda l’etica e ciò che riguarda l’e- 
stetica, e questa separazione netta io non la ritrovo affatto nel Kant del 
« bello e sublime », come mi sono sforzata di dimostrare, perciò registria- 
mo un’altra differenza profonda fra le due opere. Ecco quanto il Burke 
dice al paragrafo XI della Parte terza, intitolato Fin dove l’idea di bel- 
lezza possa essere applicata alla virtù: « L'applicazione che tutti fanno di 
queste qualità alla virtù finisce per confondere fortemente le nostre idee 
delle cose... ci ha dato una teoria errata sia riguardo al gusto che riguardo 
alla morale, e ci ha indotto ad allontanare la conoscenza dei nostri doveri 
dalle loro vere basi... per appoggiarla su basi affatto chimeriche e in- 
consistenti » (37). 

Ma notiamo il carattere sensistico, addirittura fisiologico, del senti- 
mento della bellezza in Burke, e ci convinceremo ancora di più che non 
è possibile confronto con Kant. « Poichè essa non è un prodotto della 


(34) Opera citata, pag. 166. 
(35) Opera citata, pag. 167. 
(36) Opera citata, pagg. 197-198. 
(37) Opera citata, pagg. 200-201. 
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nostra ragione, poichè ci colpisce senza nessun riferimento all’utilità..... 
dobbiamo concludere che la bellezza è per la maggior parte una qualità 
dei corpi, che agisce meccanicamente sulla nostra mente attraverso i sen- 
sì ». Burke trova a compenso dei canoni di bellezza scartati, tanti altri 
motivi fisici come la piccolezza, la levigatezza, la variazione graduale, la 
delicatezza, la finezza del colore, la grazia, ecc.. Ma la causa prossima 
del sentimento della bellezza è... qualcosa di peggio, si tratta di una spe- 
cie di rilassamento dei nervi e dell’organismo tutto, che suscita sensa- 
zione di piacere; questo rilassamento sarebbe comune a tutti i piaceri 
positivi, e anche al piacere della bellezza e all'amore: « Chi non conosce 
il modo di esprimersi così comune ad ogni tempo e in ogni luogo, l’essere 
ammorbiditi, rilassati, snervati, e quasi disciolti e distrutti dal piacere? » 
(38). Così, per l’inverso il sublime è una sensazione che si accompagna, 
e quindi sarebbe provocata, da una contrazione dei nervi, che è propria 
di ogni sensazione dolorosa (39). 

Eppure il Burke non è un empirista integrale, perchè rifiuta il relati- 
vismo di tipo humiano, e categoricamente, allorchè nella sua introduzio- 
ne all’opera sostiene a spada tratta l’uniformità del gusto degli uomini,‘ 
nonostante le apparenti divergenze. Per sostenere questa tesi dice, per es., 
che « Tutti gli uomini sono d’accordo nel definire l’aceto acido, il miele 
dolce e l’aloe amaro... così non differiscono affatto circa gli effetti del 
piacere e del dolore... ». L’abitudine può far assuefare all’aceto, anzichè 
al latte, al tabacco, anzichè allo zucchero, ma si sa ugualmente che l’aceto 
non è dolce, lo zucchero non è amaro, ecc.. C'è una differenza di grado 
di sensibilità nei vari individui, questo sì, ma i principi del gusto sono 
del tutto uniformi (40). 

Ma che cosa intende il Burke con la parola « gusto »? « Gusto » è per 
gli inglesi equivalente a «sentimento », come capacità ricettiva e insie- 
me discriminativa delle sensazioni sia fisiche, sia estetiche, sia morali, per 
taluni. Il Burke, avvertendo però che una definizione può essere sem- 
pre manchevole, lo definisce « quella facoltà o quelle facoltà della mente 
che sono impressionate dalle opere dell’immaginazione e delle belle arti, 
o che formulano un giudizio su di esse » (41). Notiamo che la definizione 
è dal solo punto di vista estetico, quindi l’opera del Burke esclude pa- 
rentela tra il sentimento del bello e il sentimento del bene. Invece non 
separa nettamente questa facoltà del gusto (di natura sensibile) dalla fa- 
coltà del giudizio (di natura speculativa); è fuori anche qui dall’empi- 
rismo più rigido. Così mi sembra di poter interpretare questa frase: « (il 
gusto) non è una specie di istinto per cui siamo naturalmente colpiti e al 
‘ primo sguardo, senza alcun precedente ragionamento, dai pregi o dai di- 
fetti di un’opera... Finchè sono impegnate l'immaginazione e le passioni, 
credo sia vero che la ragione sia poco consultata; ma quando entrano la 
disposizione, il decoro, la convenienza, in breve, dovunque il gusto mi- 


(38) Opera citata, pag. 260. 

(39) Burke si pone solo in margine il problema, vivo nella psicologia, se sta pri- 
ma l’emozione e poi il fatto fisiologico, o viceversa. 

(40) Opera citata, pagg. 49-50 e ss. 

(41) Opera citata, pagg. 45-47. 
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gliore differisce da quello peggiore, sono convinto che solo la conoscenza 
opera, e null’altro » (42). Ciò però è in patente contraddizione con quel 
che B. dirà poi nell’opera, e di cui noi già abbiamo fatto cenno (43). 

Concludendo, l’opera di Burke e il Kant precritico non hanno paren- 
tela alcuna. Altro discorso dovremmo tenere se parlassimo della Critica 
del Giudizio, per l’affinità dei motivi, se non della sostanza. Ma ciò esula 
dalla nostra ricerca. 

Ci sarebbero ancora delle considerazioni da fare per giustificare il no- 
stro interesse per quest'opera minore di Kant, considerazioni di caratte- 
re umano, Il pensatore di Kébnisberg è stato a torto dipinto come un filo- 
sofo austero, daì rigidi principii. Si raffigura Kant uomo secondo ia sua 
etica, così severa da apparire perfino disumana; lo si rappresenta secon- 
do che ci suggerisce il suo rigore speculativo. Ma in quest'opera dall’in- 
tonazione più leggera Kant si presenta con un volto diverso, e, direi mi- 
gliore, se non fosse che dispiace la spregiudicatezza di certe affermazio- 
ni, proprio di carattere morale, che il lettore se ha pazienza, ritroverà da 
sè. Quello che importa è il vedere il filosofo, ormai quarantenne, risve- 
gliarsi dai suoi interessi puramente logici-speculativi, metodologici, aprirsiì, 
attraverso l’analisi del sentimento, ad altri interessi più vitali; e rivelare, 
attraverso un'osservazione psicologica sottile, tutta la sua attenzione al 
mondo degli uomini che lo circondano, e che egli caratterizza con infi- 
nite sfumature ricamate tutte sul motivo della bellezza e della sublimità. 


LUCIA ZANI 


STUDI SCOTISTI 
DI GNOSEOLOGIA E DI TEODICEA * 


III. - L'ASCESA A DIO SCOTISTA (70). 


« La filosofia non può non essere ricerca dell’Assoluto, In modo tutto 
particolare lo è stata la filosofia del secolo XIII » (71). 

Neppure in teologia il medioevo è quella grigia, stagnante uniformità 
.che i superficiali immaginano. Ogni grande speculatore ha portato il suo 
contributo personale, magari colorando diversamente argomenti tradizio- 
nali. « Anche per Duns Scoto la prova dell’esistenza di Dio è il punto 
d’incontro delle sue maggiori tesi metafisiche e soprattutto gnoseologiche ». 
La sua « posizione storica privilegiata » favorì la tentata nuova sintesi(72). 


(42) Opera citata, pagg. 70-71. 

(43) v. Nota 35. 

* Cfr. Sapienza, 1956, n. 1, pp. 70-83. 

(70) Fr. ErREM BETTONI, 0. F. M., L’ascesa a Dio in Duns Scoto, un vol. in -8, 
pagg. 122, in « Pubblicazioni dell’Università Cattolica del $. Cuore », Milano, MCXLIII. 

(71) BerTONI, L’ascesa, cit., pag. 121. 

(72) BeTTONI, L’ascesa, cit., pag. 2. 
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L’esposizione del B. è attinta dalle quattro opere sicuramente autentiche: 
Quaestiones subtilissimae in Metaph. Aristotelis; De primo principio; Opus 
Oxoniense; Reportata Parisiensia. Un capitolo apposito è dedicato alla 
controluce dei Theoremata. 

1. - La via motus. — È noto « come il Dottor Sottile trascuri affatto 
l'argomento del moto » (73). Perchè? La questione è piuttosto complessa. 
L'omne quod movetur ab alio movetur è inteso da Scoto restrittivamente: 
« se l'agente è equivoco id est, in illis agentibus quae non aguni per for- 
mam eiusdem rationis cum illa ad quam agunt », è pensabile che qualcosa 
possa muovere se stessa. « Riassumendo in una formula il ragionamento 
dobbiamo dire che un agente equivoco può muovere se stesso, perchè può 
essere virtualmente in atto, e formalmente in potenza rispetto a una 
stessa cosa, il che non involge contradizione. La contradizione infatti sta 
in questo: che un essere sia insieme formalmente in atto e formalmente 
in potenza rispetto ad una stessa cosa. ...in genere non ripugna a qualche 
sostanza di causare in sè qualche effetto in ordine alla qualità, alla quan- 
tità, al luogo. ...L’agente che agisce in sè equivocamente è movente e 
mosso secundum idem ma non eodem modo, perchè è virtualmente in 
atto e formalmente in potenza » (74). 

Nè l’omne quod movetur è un principio metafisico tanto evidente, se 
«multi non tantum capiunt ut principium, imo dicunt simpliciter falsum 
pro multis eius singularibus ». Ciò nonostante il B. afferma che « anche la 
metafisica di Scoto ha come pilastro il grande principio. Basterà leggere 
con un minimo d’intelligenza e di sensibilità metafisica la sua dimostra- 
zione dell’esistenza di Dio per convincersi, che se non c’è la formula ma- 
teriale, c'è però tutta la forza del principio stesso » (75). Ancora: Scoto 
distingue «tra potenza e atto primo, e potenza e atto secondo... non 
occorre che ogni moto dipenda da un agente estrinseco, basta che ne di- 
penda per il passaggio dalla potenza prima all’atto primo ». Nè questi 
passi, a giudizio del B., intaccano la sostanziale adesione scotista all’argo- 
mento del moto. « Modernamente si direbbe che almeno la mutazione so- 
stanziale deve sempre far capo a un agente estrinseco. ...In questa limi- 
tazione relativa alla mutazione sostanziale sta la singolarità dell’interpre- 
tazione scotista » (76). La via è stata abbandonata, mi pare si debba con- 
cludere, perchè intesa in senso e con significato fisico. « Il concetto che 
conquistiamo di Dio attraverso le argomentazioni della fisica è quello di 
Primum Movens; mentre la metafisica ci obbliga a far capo ad un Primum 
Ens. ...il primo non richiede per sè l’infinità, mentre il secondo esige 


(73) BETTONI, L’ascesa, cit., pag. 7. 

(74) BETTONI, L’ascesa, cit., pag. 10. 

(75) BeTTONI, L'ascesa, cit., pag. 11, noia 1. C’è perchè non se ne può fare a meno, 
sostanzialmente; ma importante sarebbe che ci fosse nella sua totale e illimitata si- 
gnificazione. Non comprendo le restrizioni: il principio metafisico è assoluto; non può 
ammettere deroghe. Il non capiunt è forse l’eco degli ambienti fisici di Oxford e di 
Parigi. La riduzione del principio ad un significato fisico avrà gravi ripercussionì 
sulla posteriore teologia naturale (e, indirettamente, anche su quella rivelata). Se la 
forza del principio c’è, perchè intaccarne la portata? 

(76) BeTTONI, L’ascesa, cit., pagg. 12, 13. Ho già avanzato le mie riserve sulla li- 
mitazione del principio. Non sarebbe essa indice che Scoto intese troppo fisicamente 
un principio metafisico, condividendo la mentalità di un ambiente e contribuendo a 
mantenerla con la sua grande autorità? 
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che il primum sia infinito. ... Dall'esame del concetto di primum movens, 
non viene fuori affatto l’infinità, e quindi, almeno per Duns Scoto, la vera 
ed assoluta primitas di Dio ». Si deve ricorrere alla metafisica. « La con- 
clusione principale è questa: Duns Scoto ha visto l'argomento del moto 
nella luce della interpretazione averroistica, con una portata quindi è un 
significato fisico, legato alle concezioni fisico-astronomiche di Aristotele. 
Di qui deriva tutto il suo atteggiamento di fronte all'argomento del 
moto: ... 1) Ammette la validità del processo aristotelico-averroista; 
... Non riconosce però all'argomento quella esclusiva competenza a di- 
mostrare l’esistenza di Dio, che gli riconosceva Averroè, anzi lo stima in- 
feriore. ... 3) lo lascia da parte e volge la sua speculazione ad argomenti 
da lui ritenuti più fecondi » (77). 

Citando il Paulus, il B. ritiene che «il pensiero di S. Tommaso sulla 
portata reale dell'argomento del moto nella Fisica e nella Metafisica non 
è esente da incertezze: incertezza dell’Aquinate nel giudicare se il primo 
motore della fisica di Aristotele sia Dio o no; incertezza, di conseguenza, 
da parte nostra nel riconoscere una chiara e decisa e conscia marca me- 
tafisica al suo argomento del moto ». L'ambiente culturale del tempo, « do- 
minato dall’astronomia aristotelica e dalie esegesi averroistiche », favoriva 
l’interpretazione fisica (78). Ma proprio da quell’ambiente si era districato, 
con un colpo di genio, S. Tommaso. Se l’appello dimostrativo del moto 
è rivolto al moto fisico (certum est eniîim et sensu constat), la valutazione 
e l’interpretazione è decisamente e chiaramente metafisica (movere enìm 
nihil aliud est quam educere aliquid de potentia in actum) (79). Scoto, 
invece, ha subito maggiormente l’ambiente. Ritiene il B. che « l’atteggia- 
mento di Duns Scoto, le sue precisazioni sul principio omne quod movetur 
ab alio movetur, la sua insoddisfazione dell'argomento del moto fisico, la 
sua preferenza, dichiarata e giustificata, della prova metafisica, abbiano 
influito a mettere in chiaro e a mettere in risalto quelle che eranp le 
tendenze profonde della Scolastica in fatto di prove dell’esistenza di 
Dio » (80). Il che non riesco a condividere. Che la Scolastica mirasse a 
prove metafisiche, d’accordo. Ma non è proprio metafisica l’interpretazione 
del moto, sia pure materiale, a mezzo delle teorie dell’atto e della po- 
tenza? Se le questioni fisiche sono presenti ancora anche in S. Tommaso, 
vi sono rimaste come peso della tradizione e come esemplificazione. L’ar- 
gomentazione è nettamente e chiaramente metafisica. Se mai, c’era da 
andare oltre; non retrocedere. Proprio le esitazioni, le limitazioni e l’ab- 
bandono della fondamentale via motus, intricata con questioni fisiche ed 
astronomiche in Aristotele (ma già con sostanziale significato metafisico), 
enucleata chiaramente da S. Tommaso; proprio il suo abbandono, ripeto, 
è indice lontano di quel lavorio che intaccherà la via motus, intesa fisi- 


(77) BeTTONI, L’ascesa, cit., pagg. 14, 15 nota, 16. Non è un retrocedere su San 
Tommaso, fermarsi ancora all’interpretazione averroistica dei fisici? L’autorità di 
Scoto non contribuirà a quella disgraziata riduzione della via motus a significato fisico, 
che peserà così gravemente agli inizi della filosofia moderna? 

(78) BETTONI, L’ascesa, cit., pag. 17. Mi pare non si possa non convenire che, a 
proposito della via motus, S. Tommaso sia più profondo e più rigoroso di Scoto. 

(79) Summa Theolog., I, q. II, art. 3. 

(80) BETTONI, L’ascesa, cit., pag. 18. 
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camente, cioè sostanzialmente fraintesa; equivocando, la farà crollare, 
travolgendo la teologia naturale (e, indirettamente, anche quella cristia- 
na), per la sua basilare importanza e insostituibile necessità. 

2. - L'argomento anselmiano. — Di fronte a S. Anselmo, Scoto e, 
S. Tommaso assumono un atteggiamento diverso. S. Tommaso asserendo: 
«non scimus de Deo quid est» (81), elimina la questione. Scoto ritiene 
che «la consistenza e l’incontradditorietà del complesso ens iînfinitum si 
può dimostrare, cioè che si può conquistare un concetto quidditativo di 
Dio, e che raggiunto questo risultato il procedimento anselmiano acquista 


il suo pieno valore. ...La posizione di Duns Scoto presuppone la sua 
teoria dell’univocità che gli permette di affermare che l’uomo può cono- 
scere quidditative l’essenza di Dio, non ut haec, ma in universali. ...l’uno 


(S. Tommaso) nega all'uomo la possibilità di avere un concetto quiddi- 
tativo di Dio, mentre l’altro (Scoto) l’afferma. E’ certamente questa una 
delle differenze più importanti fra la teodicea tomista e quella scotista. 
... enti non repugnat infinitas, ergo perfectissimum ens est ìinfinitum. 
... Resta così provata la possibilità negativa di pensare un essere infinito. 
...Non è impossibile infatti pensare una grandezza quantitativa costi- 
tuita da una infinità di parti successive.... significativo che il mio intel- 
letto non provi nessun disagio a pensare un ente infinito, e ne provi anzi 
una certa compiacenza. ...La dimostrazione allora procede così: il fatto 
che il nostro intelletto non solo non avverte nessuna disarmonia nel con- 
cetto di quel summum cogitabile, ma anzi nel pensarlo summe quiesciît 
è per lo meno un buon indizio che ciò che noi pensiamo avvera in sè 
in modo sommo la ratio entis, oggetto primo del nostro intelletto, e quindi 
ha una autentica realtà quidditativa, cioè è un essere possibile. Ora se 
un essere tale non avesse una realtà anche in esse erìstentiae non po- 
trebbe avere nemmeno questa realtà quidditativa, o possibile. Infatti se 
non esistesse, sarebbe insieme possibile e non possibile. Sarebbe pos- 
sibile, perchè è pensabile senza contraddizione; non sarebbe possibile, 
perchè dipenderebbe dall’intelletto, mentre ripugna alla sua ratio una 
qualsiasi dipendenza, essendo l’incausabile. In breve: la non esistenza in 
esse eristentiae distruggerebbe anche l’esistenza in esse quidditativo »(82). 
Si ha così la famosa coloritura scotista dell'argomento anselmiano, il 
quale si è incentrato sul concetto di possibile. « Se l’ens quo maîus cogìtarì 
nequit è davvero pensabile e non è uno pseudo concetto, se ne conclude 
non che esiste senz’altro, ma solo che è possibile. Siccome poi non può 
avere fuori di sè il fondamento della sua possibilità, perchè è possibile 
solo intrinsecamente e non estrinsecamente, a differenza di qualsiasi altro 
essere pensabile, la sua possibilità non può avere altro fondamento che 
nella sua esistenza; dunque se è possibile, è. Il celebre argomento rag- 
giungeva così la formulazione più perfetta possibile e storicamente mai 
più superata » (83). Senza che, perciò, Scoto lo ritenga probativo. La 
nozione di ente «è semplicissima e anteriore a tutti gli altri concetti »; 
la nozione di infinito « si risolve in quella di finito e perciò rimanda ad 


(81) Summa Theol., I, q. II, art, 1, Respondeo. 
(82) BeTTONI, L’ascesa, cit., pagg. 23, 24, 25, 26. 
(83) BETTONI, L’ascesa, cit., pag. 28. 
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un aposteriori »: non si può quindi vedere la convenienza positiva dei due 
concetti attraverso una pura analisi concettuale. « Duns Scoto non ha nulla 
da osservare circa la premessa maggiore: il passaggio dalla possibilità di 
Dio alla sua stessa esistenza gli appare più che legittimo. ...Tutte le sue 
critiche si appuntano sulla minore: la pensabilità, e nella sua trasforma- 
zione, la possibilità di Dio è tutt'altro che pacifica, come sembra presup- 
porre S. Anselmo; ha bisogno anzi di essere dimostrata. Un procedimento 
a priori non può approdare ad una dimostrazione rigorosa. ...il Dottor 
Sottile considera valida una dimostrazione dell’esistenza di Dio che passi 
dalla sua possibilità alla sua realtà. Tutto sta nel trovare il mezzo per 
costruire una dimostrazione rigorosa di questa possibilità ». Mezzo. che 
non può essere colto che a posteriori (84). 

3. - La dimostrazione scotista. — « Quia de ente infinito non potest 
demonstrari esse propter quid quantum ad mos licet ex natura termino- 
rum propositio esset demonstrabilis propter quid, sed quantum ad nos 
propositio est demonstrabilis demonstratione quia ex creaturis. ...la di- 
mostrazione perfetta ex natura sua, la dimostrazione ideale, è certamente 
soltanto quella a priori, quella cioè che dalla natura, dall’interno per così 
dire, della causa, vede discendere gli effetti. ... La dimostrazione quia è 
un ripiego a cui deve ricorrere la mente umana, la quale deve sempre 
partire dalla esperienza del sensibile e da quella sollevarsi alla cono- 
scenza scientifica (85). Le prove di Duns Scoto sono decisamente a po- 
steriori, e questo non impedisce che raggiungono una vera certezza scien- 
tifica »; cioè, per Scoto, anche la dimostrazione quia dà la vera certez- 
za (86). «De sex ordinibus essentialibus... tres placet eligere: duos 
causalitatis extrinsecae, et unum eminentiae, atque în tribus ordinibus, 
aliquam unam naturam primam esse simpliciter, sì dederis demonstrabo. 
...I punti fecondi il Dottor Sottile crede appunto di trovarli nei rapporti 
di causalità efficiente e di eminenza, che ognuno può constatare nella 
natura. ...sostanzialmente il punto di partenza è ancora quello aristo- 
telico-tomista, con in più la preoccupazione di dargli inequivocabilmente 
impronta metafisica. ... Giustissimo quanto osserva Mons. Masnovo a pro- 
posito della via del divenire, preferita per il fatto che è libera da qualsiasi 
presupposto. L’aspetto che Duns Scoto prende in considerazione, l’ordine 
fondamentale delle cose, certo è già una interpretazione, è già in un certo 
senso sazio di metafisica »; tanto che Scoto stesso si vedrà obbligato ad 
analizzarne gli elementi più semplici che la compongono. « Scoto indi- 
rizza la sua ascesa non verso un Dio qualunque: per lui Dio è l’ens iînfi- 
nitum, quindi, il problema dell’esistenza di Dio per lui si pone così: Esiste 
fra gli esseri un Essere infinito? Il procedimento scotista resta... diviso 


(84) BertoNI, L’ascesa, cit., pagg. 29, 30, 31. 

(85) BETTONI, L’ascesa, cit., pagg. 32, 33, 34. Scoto fa delle geniali e precorritrici 
osservazioni sull’induzione scientifica, affermando che essa è l’ultimo grado della co- 
noscenza scientifica: «et forte ibi non habetur necessaria cognitio actualis unionis 
extremorum ». Ci accade di conoscere « l’esistenza della causa, senza nulla sapere della 
sua essenza ». Ren detto, a mio parere; se fosse anche aggiunto che ciò vale per le 
scienze empiriche, non per la metafisica, dove si lavora sull’essere e le sue neces- 
sarie implicanze. 

(86) BetToNI, L’ascesa, cit., pag. 37; vedi anche pag. 36. 
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in due grandi parti: nella prima si fa vedere come per spiegare certi 
aspetti della realtà bisogna risalire a un essere primo, incausabile, unico, 
ecc.; nella seconda si dimostra che solo un essere infinito può avere si- 
mili attributi. ... L'ascesa a Dio, come è concepita dal Dottor Sottile, ab- 
braccia dunque quasi tutta la teodicea ». Il B. si limita, per il suo assunto, 
ad esaminare il primo articolo della prima parte nell’Opus Oxoniense, 
così formulato: « Quod aliquìd est in effectu inter entia, quod est sim- 
pliciter primum secundum efficientiam; et aliquìid est simpliciter primum 
secundum rationem finis; et aliquid est simpliciter primum secundum emi- 
nentiam » (87). 

‘La prima, quella dell’efficenza, serve a dimostrare l’esistenza di una 
causa efficiente prima. « Aliquod ens est effectibile, aut igitur a se, aut 
a nullo, aut ab aliquo: Non a nullo, quia nullius est causa illud, quod: 
nihil est. Nec a se, quia nulla res est, quae seipsam faciat vel gignat; 
... ergo ab alio effectivo ». Per il quale effectivum vale l’identico ragio- 
namento. Non potendosi procedere all’infinito, deve esserci « primitas ne- 
cessaria, quia non habens prius ». A parere del B., la prima parte del ra- 
gionamento di Scoto « non è altro che una formulazione in termini diversi 
e più determinati del principio omne quod movetur ab alio movetur, spo- 
gliato di ogni possibile sapore fisico ». L’effectibilitas scotista « si riferisce 
in primo luogo al passaggio dal non essere all’essere. ...Gli elementi di 
questo ragionamento sono, come per le prime tre vie tomiste, quattro: 
un punto di partenza, due principii e una conclusione. Se la formulazione 
si avvicina di più alla seconda via, alla via cioè della causalità efficiente, 
nel suo spirito e nella sua forza argomentativa però riassume le consi- 
derazioni che stanno a base di tutte tre le prime vie ». Mentre per San 
Tommaso il punto di partenza « è un fatto e per di più un fatto sensibile: 
Certum est et sensu constat aliqua moveri in hoc mundo; per Duns Scoto 
può essere un fatto o anche solo una possibilità » (88). Viene esclusa la 
possibilità della serie infinita di cause attraverso un processo minuto e 
alquanto lungo (accuratamente vagliato dal B., pagg. 43-48), che si può 
riassumere in tre punti: « 1) È impossibile il processo all’infinito nelle 
cause ordinate essentialiter; 2) L’infinità delle cause ordinate accidentaliter 
è inspiegabile senza far capo a un ordine di cause essenzialmente ordi- 
nate; 3) Anche negando l’ordine essenziale delle cause, il processo all’in- 
finito è assurdo » (89). Interessantissima la discussione dell’obbiezione che 


(87) BETTONI, L’ascesa, cit., pagg. 39, 40, 41. Mi pare che la preoccupazione del- 
l’infinito complichi ancora il già lungo processo, e lo insospettisca: sembrando scelta 
prima la meta finale, Influisce, evidentemente, la preoccupazione teologica. La ricerca 
deve essere più libera e scevra anche dall’ombra di apriorismi e di presupposti, mi- 
rando esclusivamente alla verità. In concreto: a determinare l’eventuale esistenza di 
un Assoluto come esigito dali’indubitabile esistenza di un contingente. Voglio sem- 
plicemente osservare che nell’ascesa a Dio, si è fatto del cammino dalla posizione 
medioevale, dal punto di vista metodogico. 

(88) BerTONI, L’ascesa, cit., pagg. 41, 42. Il sensu constat tomistico va lasciato ca- 
dere: per la contingenza del constatato e della constatazione, la conoscenza sensibile. 
Rimane valido e fondamentale il nucleo metafisico essenziale della prova. Si veda: 
A. Masmovo: La filosofla verso la religione, Milano, 1936. La tendenza scotista ad ap- 
pellarsi al passaggio dal non essere all’essere porta fuori dell’esperienza, la quale 
non ci dà tale passagglo, bensì il solo divenire. 

(89) BETTONI, L’ascesa, cit., pag. 46. 
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tenta invalidare il processo, « perchè non parte e non può partire nem- 
meno da premesse necessarie per il fatto che le creature procedono da 
Dio non necessariamente, ma liberamente » (90). Risponde Scoto che la 
premessa, «licet sit contingens respectu Dei tamen est contingens evi- 
dentissimum; ...e questo basta ad assicurarle il carattere di necessità 
di fatto »: riconoscendo con ciò «la piena validità della dimostrazione di 
Dio che parte dall’esperienza sensibile » (91). Preferisce però l’altra via, 
la sua. « Licet entia aliqua a Deo actualiter sint consingentia respectu esse 
actualis, non tamen respectu esse potentialis; unde illa quae sunt contin- 
gentia respectu esse actualìis existentiae, respectu possibilis sunt neces- 
saria. ...sebbene le cose non procedano da Dio necessariamente, tuttavia 
è necessario, dal momento che esistono, risalire alla causa prima per tro- 
vare la ragione sufficiente della loro esistenza. Il fatto ha la sua evidenza 
e necessità. ...Si può inoltre far osservare che anche le creature sono 
in un certo senso necessarie: se non è necessario che esistano attualmente », 
non includendo però contraddizione, «sono necessariamente possibili. 
...La possibilità di essere, deve essere giustificata » (92). 

Qui sta il contributo genialissimo di Scoto per l’ascesa a Dio. L’av- 
versario non ha scampi. Si rifugia nella contingenza delle cose? Scoto lo 
insegue: per dimostrargli che anche qui ha torto. Il che era necessario 
ed efficace nell'ambiente avicenniano di Oxford (93). 

Il primo effettivo è incausabile, appunto perchè primo. Dimostrata 
positivamente e negativamente la possibilità del Primum effectivum (94); 


x 


provato che esso è incausabile, « e che quindi non è possibile che per se 
stesso, e non può essere possibile per un altro, cioè non può avere pos- 
sibilità estrinseca », si può fare «il passo decisivo: dunque esiste. Infatti 
si è detto che il Primum effectivum è possibile ex se, cioè che la ragione 


(90) BETTONI, L'ascesa, cit., pag. 49. « Questa sfiducia per le premesse contingenti 
è tutta avicenniana. Ora l’influenza preponderante di Avicenna su Enrico di Gand e 
la Scuola di Oxford è un risultato acquisito per la storia della filosofia medievale ». 

(91) BETTONI, L’ascesa, cit., pagg. 50, 51. 

(92) BETTONI, L’ascesa, cit., pagg. 52, 53. Argomento che mi pare avvicinabile a 
quello della realtà e del fondamento delle verità eterne della tradizione agostiniana. 

(93) Deve essere rilevato il senso preciso dell’obbiezione, scaturiente da una men- 
talità particolare: « Quello che preoccupa l’obiettante non è il modo di conoscenza, 
con cui si acquista la premessa (l’evidenza sensibile), ma il carattere che ha l’oggetto 
e il contenuto della premessa. E’ la contingenza radicale di tutte le cose, che infirma, 
per l’obiettante, la validità della premessa, in quanto la rende contingente » (pag. 52). 
Oggi l’aspetto gnoseologico si è accentuato: ci si preoccupa della indubitabilità del 
punto di partenza. Il che ha portato anche a superare l’obiezione medievale. Il dato, 
nell’immediatezza dell’essere dato e nell’atto dell’essere dato, non può non essere dato: 
è necessario che il dato, quando e in quanto è dato, sia appunto dato. Merito del 
Masnovo è aver fatto questa trasposizione attuale, fondamentale, solidissima dell’argo- 
mento, nello studio sopracitato La filosofia verso la religione. Sì può anche vedere, 
dello scrivente: Osservazioni sul problema della trascendenza nella filosofta contem- 
poranea, Fidenza, 1943; Primato dell’ente, in Sapienza, a. III (1950), pp. 391-419. 

(94) « Se degli esseri sono per loro essenza, e quindi necessariamente, possibili, 
bisogna riconoscere che è necessariamente possibile anche Dio, come causa prima di 
ogni cosa. La possibilità dunque di Dio è dimostrata a posteriori » (pag. 55). Se ho 
ben capito, quel a posteriori va inteso: perchè ho visto attuata in realtà la possibilità 
di altri esseri, la realtà dei quali esige la realtà di Dio come fondamento. Insomma, 
si intersecano, a dimostrare il primum effectivum, l’efficenza per via di una reale 
causalità, e l’incontraddizione intrinseca dell’idea di Dio. Il concetto di possibilità 
di una cosa viene tratto da una realtà effettiva esperimentata; la realtà di Dio viene 
dedotta dall’incontradditorietà intrinseca del concetto di Dio stesso. 
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della sua possibilità non può essere che in lui. Se non esistesse noi ci tro- 
veremmo innanzi a queste tre alternative: o ammettere che qualche cosa 
può essere causa di sè stesso, che può darsi l’essere; o che il primum ef- 
fectivum non è veramente primum e dipende da un altro essere; o che 
non è possibile. La prima alternativa è assurda; le altre due sono in con- 
trasto con quanto si è dimostrato in precedenza. La possibilità del primum 
effectivum dunque non può avere altra ragione fuori che la sua esi- 
stenza. ... Dal momento dunque che sono costretto ad ammettere la pos- 
sibilità del primum effectivum sono anche costretto a riconoscere l’esi- 
stenza: Ergo effectivum simpliciter primum potest esse a se, ergo est se. 
...La vera prova dell’esistenza di Dio sta appunto qui. ... Le altre due 
vie (95) che il Dottor Sottile, più che svolgere, accenna per sommi capi, 
non stanno a sè, ma si presentano come sviluppi della prima, e mutuano 
perciò da essa tutta la loro validità ». Ecco, in sintesi, il processo logico 
della prima via scotista: 

« 1) Considerazione dell’essenza della cosa; che ha permesso di ri- 
levarne l’effettuabilità; 

2) Questa effettibilità trova la sua ragione pienamente adeguata 
solo in una possibile natura, che faccia da causa prima, assolutamente; 

3) Questa causa prima, per essere veramente tale, deve essere in- 
causabile; 

4) La possibilità di una natura che faccia da causa prima incausa- 
bile, non si comprende se non si ammette la sua esistenza reale » (96). 

4, - Valutazione critica del Bettoni. — «Il Dottor ottile ammette la 
legittimità di due processi diversi: l’uno che ha come punto di partenza 
un fatto reale, l’altro un fatto possibile o, più brevemente, l’una la realtà, 
l’altro la possibilità. ... La sua dimostrazione è quella che parte dalla 
possibilità. ... La dimostrazione scotista si divide in due parti distinte: 
nella prima, dalla possibilità delle cose ci si innalza alla possibilità di Dio; 
nella seconda dalla possibilità di Dio si dimostra la sua esistenza » (97). 
Perchè aliqua natura est effectibilis? « Tum quia aliqua est contin- 

gens; ...tum, quia aliqua natura est mobilis vel mutabilis. ... Anche per 
il Dottor Sottile dunque il divenire nella sua più ampia accezione è il 
criterio che determina se una cosa è un effetto » (98). La preoccupazione 
scotista dell’assolutezza della certezza (derivatagli, come si è detto, num. 3, 
da influssi avicenniani) lo ha fatto scivolare verso il possibile. « Duns 
Scoto ha risposto: in primo luogo affermando energicamente (proprio 
tanto energicamente non sembra, se trascura tale dimostrazione) che an- 


(95) La seconda afferma che « dal momento che un’essenza è producibile e richiede 
quindi una causa efficiente, richiede anche una causa finale »; e «la primalità nel- 
l’ordine finale, esige e insieme riposa sulla primalità dell’ordine efficiente »: la dimo- 
strazione si svolge parallela alla prima. La terza via « prende in considerazione la 
gradualità di perfezione di una data essenza », svolgendosi sullo schema delle altre due. 

(96) BETTONI, L’ascesa, cit., pagg. 56, 57. 

(97) BerTONI, L’ascesa, cit., pag. 59. 

(98) Se così è, il processo scotista ha complicato, sotto questo aspetto e per la 
preoccupazione dell’assolutezza della dimostrazione, il dato del divenire, anzichè pren- 
derlo nella sua nuda e scheletrica solidità tomista. Mi pare che la trasposizione del 
Masnovo, più volte citata, risponda, nel contempo, alle preoccupazioni della solidità 
tomista e dell’assolutezza scotista. 
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che il fatto contingente, in quanto fatto ha una sua necessità; in secondo 
luogo invitando l'avversario a riflettere che le cose create, se le guar- 
diamo dal punto di vista dell’essenza, presentano un aspetto anche più 
spiccato di necessità, in quanto si rivelano almeno necessariamente pos- 


sibili. ... Parte da cose reali, considerate però dal punto di vista dell’es- 
senza. Non si propone cioè di rendere ragione del fatto della loro esi- 
stenza attuale, ma della loro possibilità. ... Non prende come punto di 


partenza l’effectibilitas in generale, ma l’effectibilitas di un essere con- 
creto, che ho incontrato nella mia esperienza (99). Il punto di partenza 
di Duns Scoto è reale o ideale? Se per ideale si intende, logico, io non 
esito a rispondere: reale » (100). Si ha un incontro di agostinismo e di 
aristotelismo: le verità eterne tendono a ontologizzarsi mostrandosi ef- 
fettivamente nella realtà dell'esperienza; e manifestando ancora, nella con- 
tingenza dell’esistenza, l’assolutezza della loro eternità ideale (possibile). 

La questione si incentra sull’esse quidditativum. I precedenti si tro- 
vano in Avicenna ed in Enrico di Gand; il quale ultimo è da Scoto di- 
rettamente criticato e superato. « Il Dottor Sottile osserva che la realtà 
di questo esse cognitum o secundum quid o esse diminutum si rifonde 
tutta nella realtà dell’intelletto che lo pensa; non ne ha una, neppure 
minima, da sè. ... Le cose per Duns Scoto ricevono dall’Intelletto divino 
solo un essere intenzionale; l’esse quidditativum o esse essentiae è un vero 
essere, esse sîmpliciter o esse reale; vuol dire dunque che Duns Scoto 
conserva la figura dell’esse essentiae, ma gli dà però un fondamento e 
un significato diverso da quello che aveva nel pensiero di Enrico di 
Gand » (101). Si entra nella questione della natura communis. « La na- 
tura communis... esiste realmente nelle cose, con una sua propria entità 
e relativa unità. ... Lo schema metafisico dell’individuo ‘ci si svela, se- 
condo il pensiero di Duns Scoto, formato da due gradi di realtà: il primo 
grado ci dà una realtà che pur essendo vera realtà non è completa, si 
direbbe, in quanto per il fatto stesso che esiste realmente, genera, per 
una esigenza necessaria, il secondo grado, che la contrae e dal quale 
perciò non può mai essere disgiunta. In quanto l’individuo ha il primo 
grado di realtà è uomo, cavallo, ecc.; in quanto ha il secondo grado è 
questo uomo, questo cavallo, ecc. ... Come lo schema dell’individuo è na- 
tura communis-haecceitas, così lo sehema del concetto è natura commu- 
nis-universalitas. Da sola la natura communis non esiste mai, ma esiste 
o come singolare nella concretezza delle cose, o come universale nel 
concetto. È possibile però considerarla nella sua pura formalità di na- 
tura communis-haecceitas, così lo sehema del concetto è natura commu- 
nis-universalitas. Da sola la natura communis non esiste mai, ma esiste 


(99) BETTONI, L’asceta, cit., pagg. 65, 66. Non mi pare troppo forte la prova che 
« questa concretezza è necessaria se si vuol dare un significato all’aggettivo pronomi- 
nale aliqua, aliquod »: appunto la sua indeterminatezza ci lascia nel generico, Le 
preoccupazioni gnoseologiche moderne, intaccando il punto di partenza, hanno spinto 
alla nuova formulazione masnoviana; la quale, oltre essere attuale, mi pare sia vera- 
mente inattaccabile. 

(100) BeTTONI, L’ascesa, cit., pag. 65. Ma anche il pensiero è un vero ens, rea- 
lissimo, sufficiente a fondare realmente l’ascesa a Dio. 

(101) BerTONI, L’ascesa, cit., pagg. 70, 71. 
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fra le varie determinazioni o modalità è ciò che Duns Scoto intende per 
ens quidditativum convertibile con ens possibile. È un essere reale, perchè 
nelle cose gli corrisponde l’entità speciale, ma fisica della natura com- 
munis; d'altra parte però prende rilievo solo per una considerazione del- 
l'intelletto che lo considera prescindendo dalle modalità con le quali esiste 
oggettivamente o intenzionalmente. Rispetto all’esse cognitum, cioè al- 
l'essere che mutua tutta la sua realtà dall’intelletto che lo pensa ed è 
reale soltanto in quanto pensato » (intenzioni logiche, chimera) « l’esse 
quidditativum è reale. D’altra parte non bisogna però intendere reale nel 
senso dell’esse eristentiae, che pone la cosa nella sua realtà determinata 
e perfetta, ma solo nel significato di oggettivo, cioè che ha il fondamento 
immediato in qualche cosa di reale, di fisico ». Scoto «fra singolare e 
universale mette la natura communis, cioè l'essenza, che non è solo un 
frutto dell’astrazione, ma ha una vera entità nelle cose. Chiamiamola 
questa entità esse essentiae: quando il nostro intelletto si ferma alla con- 
siderazione delle cose nel momento preciso in cui la loro natura è ancora 
communis, ci darà il loro esse quidditativum (102). L’ens quidditativum 
è un essere reale o un essere ideale? È un essere ideale-reale. ... E° come 
l’anello di congiunzione e il punto di equilibrio fra le due esigenze op- 
poste: come intentio prima è per così dire alimentato dalla realtà, con 
la quale è in rapporto diretto; mentre, per un altro lato, come fonda- 
mento prossimo della intentio secunda, che è l’universale logico, a sua volta 
alimenta le iniziative dell’intelletto. ... Non è dunque una realtà, come 
non è neppure un puro esse cognitum: ha come due facce, l’una che 
guarda verso l’ordine reale, l’altra verso l’ordine intenzionale: si può pre- 
scindere dall'una e dall’altra, ma non si può mai escludere nè l’una nè 
l’altra. ...Questi cenni mi sembrano sufficienti a precisare la figura fi- 
losofica dell’ens quidditativum che, dunque, è la natura communis delle 
cose, conosciuta e considerata come tale dal nostro intelletto » nell’espe- 
rienza concreta (103). « Il criterio dunque che può far concludere all’uo- 
mo: la tal cosa è realmente possibile, è il fatto di averla veduta nella 
realtà. Difatti l’uomo può cogliere le quìdditates delle cose solo nel fan- 
tasma ». L’effectibilitas di una natura è indipendente dalla sua esistenza: 
« è di questa effectibilitas necessaria che Duns Scoto vuol cercare la ra- 
gione ultima ». Giunti alla natura prima, si tratta di vedere « se l’esistenza 
non entri come elemento essenziale della suprema quidditas »} ed è quanto 


(102) BeTTONI, L’ascesa, cit., pagg. 71, 72, 73. Ho già detto sopra le mie difficoltà 
sulla natura communis. Cosa è mai, se non può essere a sè? Se essenziale per il suo 
esserci sono l’individualità o l’universalità, l’individuo o il pensiero sono, e non un 
altro quid che non si sa cosa sia: anzi che non può essere come tale. E non può 
neppure essere pensata: poichè nel pensiero è necessariamente unita all’universalità. 
Tl B. ha ben chiarito la posizione storica del problema; resta ora da vederne la consi- 
stenza, o meno, teoretica. La fondamentalità della natura communis nel pensiero sco- 
tista merita che la questione venga affrontata direttamente. : 

(103) BetTONI, L'ascesa, cit., pagg. 76, 77. Ho abbondato nel riportare i passi re- 
lativi all’ens quidditativum, per la fondamentalità del problema, e onde il lettore 
potesse formarsi, se possibile, un concetto relativo. Per parte mia, vedo in tale figura 
l'impossibile fondersi di aspetti antitetici, che ne distruggono la figura. Come possono 
coesistere le due facce? Prescindendo dall’una e dall’altra, cosa rimane ancora? L'una 


o l’altra a sè sono possibili, dando l’individuo o l’universale, ma, unite, sono in- 
compossibili. 
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Scoto afferma. Si conclude « che il punto di partenza della dimostrazione 
scotista dell’esistenza di Dio è l’esperienza, vista però nel suo aspetto es- 
senziale: non si cerca, cioè, la ragione ultima dell’esistenza attuale e spe- 
rimentale delle cose, ma dei caratteri che ha l’essenza delle cose speri- 
mentate. ...Duns Scoto nella sua dimostrazione dell’esistenza di Dio si 
muove sul piano della realtà; non però della realtà fisica grezza, ma 
com’è considerata dal metafisico (104). Per colpire quindi sul serio la di- 
mostrazione scotista, bisogna distruggere la figura metafisica dell’ens quid- 
ditativum »; cosa che il B. ritiene impossibile (105). 

«Il Dottore Angelico ha lasciato cadere del tutto il procedimento an- 
selmiano; il Dottor Sottile, pur modificandolo profondamente, ne ha con- 
servato, per così dire, il nerbo e lo spirito: anche per lui il passo decisivo 
dell’ascesa a Dio è un passaggio logico dall’essenza all’esistenza ». 

La dottrina scotista sulla conoscibilità di Dio «si può riassumere in 
cinque punti, ricavabili dall’Opus Oxoniense ». 1) Con le sole forze na- 
turali, l’uomo può formarsi di Dio «un concetto quidditativo, proprio e 
positivo, cioè può conoscere in qualche maniera la natura a cui compe- 
tono gli attributi; 2) della natura di Dio noi possiamo avere... un vero 
concetto univoco ». Si ha qui «il punto più responsabile della dottrina 
scotista intorno alla conoscibilità di Dio » (106); 3) all'uomo «è però vie- 
tata ogni conoscenza diretta e immediata, sia intuitiva, come astrattiva, 
della divinità »; 4) fra i vari concetti che la nostra mente può formarsi 
di Dio, «il più perfetto è quello di Essere infinito »; che è «un modo 
intrinseco dell’essere supremo e ne salva meglio anche nel nostro con- 
cetto la semplicità »; 5) i concetti però che noi possiamo formarci di Dio, 
tutti sono frutto di una elaborazione e composizione di concetti che noi 
ricaviamo dalle creature. ...è possibile però con ulteriori astrazioni giun- 
gere al concetto di essere e degli altri trascendentali, così puro, che con- 
venga univocamente a Dio e alle cose (107). 

Com'è possibile all'uomo, secondo il pensiero di Duns Scoto, avere 
un concetto quidditativo proprio di Dio? ». Si è rimandati alla «famosa 
dottrina scotista dell’univocità », oggetto di continue discussioni. « Non si 
può capire la dimostrazione scotista dell’esistenza di Dio se si prescinde 
dalla sua dottrina dell’univocità »; e per «capire l’univocità scotista bi- 
sogna porsi da un punto di vista gnoseologico e non metafisico ». Si deve 
«accettare come un risultato storico acquisito che, quando Duns Scoto 
parla di univocità dell’essere e degli altri trascendentali, ...intende una 
communitas concettuale e non una communitas reale » (108). Sembra che 
l’univocità scotista « non possa sfuggire a questo dilemma: o è puramente 
concettuale e nel caso manca il suo scopo di darci un concetto quiddi- 


(104) BeTTONI, L’ascesa, cit., pag. 78. 
(105) BETTONI, L’ascesa, cit., pag. 79. Pare, invece, allo scrivente che spetti allo 


scotista dimostrare la validità di tale figura. Ho già ripetuto che, per parte mia, non 
vedo. Per colpa della mia cccità, o per impensabilità di tale natura? 

(106) Il B. fa rilevare che Scoto combatte direttamente l’analogia come era intesa 
da Enrico di Gand, la quale non è affatto quella tomista; il che « non esclude che sia 
contrario anche alla dottrina dell’analogia in generale » (pagg. 81, 82, nota 3). 

(107) BeETTONI, L’ascesa, cit., pagg. 80, 81, 82. 

(108) BETTONI, L’ascesa, cit., pagg. 83, 84, 85, 86, 87. 
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tativo di Dio; ...0 è oggettiva e allora non si vede più come possa sfug- 
gire all’accusa di colorarsi di panteismo » (109). Il B. crede invece si 
possano spezzare le corna del dilemma. Citando anche il Bart, il B. ri- 
riene « che il fondamento dell’essere univoco non può certamente essere 
una quidditas communis: ...perchè il concetto di ens non indica, nè può 
indicare alcuna quidditas determinata (110). Il concetto di ens è un con- 
cetto sui generis e quindi si predica delle cose in maniera ben diversa 
dagli altri predicabili (111). La controversia perciò fra tomisti e scotisti 
sull’analogia e l’univocità non si risolve mettendosi sul piano della onto- 
logia. ... È sul piano della conoscenza che bisogna mettersi per cogliere 
la diversità fra i due grandi Maestri (112). ...è possibile o no aver il 
concetto di essere assolutamente indeterminato? Con altre parole: è pos- 
sibile avere un concetto di essere indifferente a tutte le determinazioni 
come vuole Duns Scoto, o non possiamo mai scioglierlo completamente dai 
suoi modi come vuole S. Tommaso? ...la questione sta tutta nell’elabo- 
razione del concetto di essere. ... Non c’è dubbio che la dottrina scotista 
dell’univocità è collegata con la dottrina intorno all'oggetto primo del no- 
stro intelletto (113). 

Il Dottore Angelico pensava che l’oggetto proprio del nostro intel- 
letto fosse la quidditas rei materialis, cioè l’essenza astratta dalla ma- 
teria ». Qui Scoto oppone « quod ens est primum objectum intellectus 
nostri. ...Omnmia enìm genera et species, et individua, et ommes partes 
essentiales generum et ens increatum includunt ens quidditative. ...a 
S. Tommaso teologo Duns Scoto, come teologo, oppone una difficoltà gra- 
vissima ». Nella posizione tomistica deriverebbe che l’intelletto umano 
«non potrà mai conoscere nulla all’infuori dell'essenza astratta delle cose 
materiali. Il Paradiso e la visione beatifica di Dio quindi è per lui irrag- 
giungibile (114). Ad Aristotele filosofo Duns Scoto oppone argomenti da 
filosofo. Il primo è fondato sul desiderio naturale di conoscere la causa 
delle cose. ...In secondo luogo l’essere com’è studiato nella metafisica, è 
l'essere in generale e non solo l’essere materiale. ... La metafisica dunque 


(109) BETTONI, L’ascesa, cit., pag. 88. 

(110) BETTONI, L’ascesa, cit., pag. 89. E allora cosa indica il concetto di ens? Una 
quidditas non è sempre necessariamente determinata? La pura indeterminazione del- 
l’essere non rischia di coincidere col puro nulla (si ricordi l’avvicinamento hegeliano)? 
Se l’essenza non è determinata, neppure è, neanche è possibile: cioé non è assoluta- 
mente, E se il pensare ha da riflettere l’essere, non può che rifletterlo come è, cioè 
determinato. 

(111) Eppure bisogna pur dire qualcosa di questo essere, per la sua fondamen- 
talità, e il suo effettivo condizionare tutta la costruzione posteriore. Difficilissimo, 
certamente; ma imprescindibile e preliminare ad ogni costruzione, una teoria del- 
l'essere: nel suo concetto e nelle sue implicanze fondamentali. 

(112) E° possibile scindere la gnoseologia dalla metafisica? Essendo la conoscenza 
conoscenza dell’essere, gnoseologia e metafisica connascono essenzialmente connesse. 
Il separarle può essere utile didatticamente; ma l’una (la gnoseologia) non può che 
fondarsi e riflettere l’altro (l’essere). Onde non vedo come sia possibile sostenere l’uni- 
vocità in gnoseologia, e l’analogia in ontologia. Logicamente non mi pare possibile 
che aderire, simultaneamente e inscindibilmente, all’una o all'altra. 

(113) BerToNI, L’ascesa, cit., pag. 91. 

(114) BeETTONI, L’ascesa, cit., pagg. 93, 92 nota 3. Pare allo scrivente che il con- 
cetto di esse, una volta raggiunto nella sua trascendentalità, sia sufficiente a far su- 
perare la difficoltà opposta da Scoto a S. Tommaso circa la visione beatifica. Forse la 
posizione tomistica ha, su questo punto, un significato particolarmente genetico-psico- 
logico (che anche Scoto condivide « pro statu isto »); di cui dirò ancora sotto (nota 118). 
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smentisce l’opinione di Aristotele sull’oggetto proprio del nostro intel- 
letto (115). Per Duns Scoto invece l'oggetto primo e proprio dell'intelletto 
umano è l’ens în quantum ens, cioè l’essere senza determinazioni: dico 
quod ens est primum objectum intellectum nostri, quia in ipso concurrit 
duplex primitas, scilicet communitatis, et virtualitatis (116). ...Il nostro 
concetto di ens infatti non dice più l'essenza e l’esistenza attuale, ma solo 
l'essenza e l’esistenza in generale, a secondo che si prende come nome o 
come participio. ...come nome indica l’essenza indeterminata (117). 
...tuttavia per ora, gli unici esseri che possono muovere immediatamente 
il nostro intelletto a conoscerli sono gli esseri materiali o sensibili (118). 
Per S. Tommaso la ragione della limitazione del nostro intelletto è, come 
è già detto, l’unione sostanziale dell’anima nostra col corpo ». È una ra- 
gione metafisica. « Duns Scoto invece ragiona diversamente »: l’intelletto 
ex ratione potentiae, in quanto intelletto, in sè stesso, è uguale a qual- 
siasi altro intelletto creato. La sua limitatezza di fatto alle cose sensibili 
è particolare «pro statu isto: ...sive propter poenam originalis peccati, 
sive propter naturalem concordiam potentiarum animae in operando. ...È 
una ragione quella di Scoto, non metafisica, ma, direi, psicologica; ...cioè 
la dipendenza dell’intelletto umano dal fantasma non ha origine dalla sua 
natura, ma dalle particolari circostanze in cui è stato posto dalla volontà 
di Dio (119). ...i due Dottori hanno un concetto molto diverso dell’intel- 
letto umano » (120). Per Scoto «la quidditas rei sensibilis è oggetto pro- 
prio solo ratione motivi o in movendo » (121). | i 


(115) BETTONI, L’ascesa, cit., pag. 94. 

(116) BeTTONI, L’ascesa, cit., pag. 96. Ho gia detto sopra che l’essere senza deter- 
minazione alcuna coincide col puro nulla, a mio parere. Onde quell’indeterminazione 
fonderebbe l’univocità, ma guastando la realtà e la verità. Se il pensiero riflette 1’es- 
sere (e tanto più se lo intuisce); e gli esseri sono diversi; il pensiero non può che 
vedere gli esseri come sono, cioè ben diversi e determinati. Ed esseri ed essenze non 
possono che essere diversi e ben determinati: avendo gli esseri in comune l’ontologicità 
ma con le immancabili coessenziali diversità; dalle quali non si può prescindere mai, 
perchè gli esseri non possono mai mancarne, pena cadere nel nulla, cioè non essere 
affatto (neppure possibili). Mi pare che anche accettando la tesi dell’essere oggetto 
dell’intelletto, non si è portati all’univocità. Anzi: l’analisi netta dell’autentico essere 
(reale o possibile) e dell’autentico concetto (che riflette l’essere) porta a negare l’uni- 
vocità. 

(117) L’essenza in generale la intendo come essenza universale (non saprei come 
intenderla diversamente), possibile. Ma anche così è ben determinata in sè, come es- 
senza essenzialmente tale, non generica, non altra. Del resto, che mai sarebbe? In- 
somma, le essenze, attuate o meno, sono in se stesse ben determinate e tali, non ge- 
neriche. Il che va detto, a maggior ragione, per l’esistenza, che non è mai generale, 
ma ben determinata e specifica. 

(118) Mi viene il sospetto che entrambi, S. Tommaso e Scoto, siano forse troppo 
preoccupati, in questo punto, della genesi psicologica, anzichè del valore assoluto, 
incontradditorio, della trascendentalità insomma, dell’essere. La cui genesi, quanto 
al suo valore, ha un’importanza ben relativa. D’altronde se si vuole anche. un -fonda- 
mento reale, solido, incrollabile al concetto di essere, basta appellarsi alla propria 
indubitabile, realissima, immediata autocoscienza. 

(119) BETTONI, L’ascesa, cit., pag. 99. Ho già avanzato sopra l’ipotesi del prevalere 
di preoccupazioni genetico-psicologiche; vedano i competenti se tale ipotesi possa 
recare un contributo a chiarire storicamente la questione. Teoreticamente, a mio pa- 
rere, l’essere (analogico) è oggetto dell’intelletto, del pensare in genere; anche se 
l’uomo concreto debba partire, e parta effettivamente, dai sensi nella genesi del suo 
pensiero. 

(120) Non si deve poi accentuare troppo tale diversità, poichè entrambi ammettono 
la stessa genesi concreta dei concetti e convengono nella trascendentalità dell’essere. - 

(121) BeTTONI, L'ascesa, cit., pag. 100. 
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Si può parlare di innatismo dell’idea di Dio in Scoto? Il B. ritiene di 
no; «si può tentare di vedere se Duns Scoto non ammette per caso un 
innatismo indiretto ». Anche per Scoto il concetto di essere è astratto. « Il 
nostro concetto di ens trascende la sensibilità, perchè per quanto sia a- 
stratto dalle cose sensibili, non deriva però tutto da esse. ...in quanto il 
nostro intelletto è destinato a conoscere tutto l’essere ha già presso di sè, 
in un certo senso, un concetto di essere » (122); pur rimanendo vero che 
esso «ha come causa e non solo come occasione, il fantasma. ...Il con- 
“etto di essere è innato come univoco, nel senso che la sua univocità ri- 
posa non sulle cose da cui è astratto, ma sulla natura di ciò che è astratto, 
che è appunto l’essere, inscindibile, nella mente che lo pensa, dalla sua 
nota di trascendentalità (123). Scoto sceglie una via di mezzo, fra Ago- 
stino e Tommaso (124). Rifiuta l’innatismo gnoseologico dell’illuminazione 
intellettuale » di tinta agostiniana; « non abbraccia però completamente la 
tesi aristotelica. Con una interpretazione genialissima del processo astrat- 
tivo, che affida all’intelligenza una elaborazione del dato sensibile, in ma- 
niera da portarlo sul piano che compete alla sua natura, Duns Scoto eman- 
cipa il concetto di essere dai limiti della sensibilità e lo rende capace di 
sostenere il passaggio dal finito all’infinito ». Posizione che gli ha per- 
messo una rivalutazione dell'argomento ontologico (125). 


(122) BerTONI, L’ascesa, cit., pag. 101. Ulteriori precisazioni il B. ha fornito in 
scritti posteriori, scritti analizzati altra volta; si veda: La conoscibilità di Dio nella 
Scuola Francescana, in Sapienza, a. IV (1951), pp. 325-353. 

(123) BeTTONI, L’ascesa, cit., pagg. 102, 103. Innato o no il concetto di essere? 
Dall’esposizione del B., non riesco a capirlo. L’univocità innata non rischia defor- 
mare la realtà analogica? Non fondandosi sull’essere, non riflettendo l’essere, non 
coincide con nulla di essere, con nulla di esso concetto (giacchè il concetto è concetto 
di essere), per ridursi a nulla assolutamente? Inoltre, se il concetto di essere è innato, 
non siamo nell’occasionalismo gnoseologico di tinta platonica? magari in una forma 
che potrebbe essere avvicinato al Rosmini? E dell’applicabilità dell’essere all’espe- 
vienza, chi ci assicura? Non si rischia un apriorismo kantiano, o rosminiano? Perso- 
nalmente ritengo che il concetto di essere non sia altro che il pensamento dell’espe- 
rienza, la visione intellettuale dell’esperienza. L’esperienza non è pensabile che sotto 
il concetto di essere, non è visibile (intellettualmente) che come essere: nota costitutiva 
essenziale strutturante l’esperienza stessa. La trascendentalità dell’essere è insita ed 
intrinseca al concetto stesso (che è, di sua natura, universale), e all’essere nella sua 
struttura essenziale. L’ontologicità è universale essenzialmente, ontologicamente, in- 
trinsecamente: in quanto l'essere è inesauribile ed è diversamente partecipabile. Onde 
il problema si porrebbe meglio, metafisicamente, così: come può l’ente, che è univer- 
sale, contrarsi in un’essenza particolare? e questa, a sua volta, contrarsi in un indi- 
viduo? So benissimo che capovolgere l'impostazione non è sciogliere il problema; ma 
essa mi pare più metafisicamente radicale, così impostata. Comunque, fondamentale 
è che la trascendentalità dell’essere è intrinseca al concetto e all’essere stesso; per 
quanto difficile resti come essa vada intesa. L’intelletto non può che vedere univer- 
salmente l’universalità dell’essere realizzato concretamente in un’esperienza singolare 
e determinata. Ho espresso un'opinione; se mai servisse ad affrontare un grosso pro- 
blema sempre aperto. S. Tommaso ha un testo che può venire inteso variamente, per 
la sua genericità: « Praeexistunt in nobis quaedam scientiarum semina, scilicet primae 
conceptiones intellectus, quae statim lumine intellectus agentis cognoscuntur per spe- 
cies a sensibilibus abstractas, sive sint complexa, ut dignitates, sive incomplexa, sicut 
ratio entis et huius modi, quae statim intellectus apprehendit ». De veritate, XI, 1 c. 
Si vede anche ibid. X, 10: Quaestio de anima, agr. 5, Respondeo; Contra gentes, libro 
TI, c. 78. Cfr. mio scritto cit. e nota 122. 

(124) Ma è possibile una via di mezzo? Se con il processo astrattivo si affida al- 
l’intelligenza l’elaborazione del dato sensibile (visione intellettuale dell’esperienza, 
suo pensamento), ogni innatismo mi pare stroncato alla radice. 

(125) BETTONI, L’ascesa, cit., pag. 103. 
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5. - La contro-luce dei Theoremata. — « Stranissimo opuscolo », lo 
dice il B. (126). Dalla dottrina in esso contenuta, « bisogna concludere 
che l’esistenza di Dio è una verità che supera le possibilità della ragione 
umana, la quale dovrà essere aiutata anche qui dalla fede e dalla rivela- 
zione. ...L’opposizione fra queste affermazioni dei Theoremata sulla im- 
possibilità di dimostrare l’esistenza di Dio e tutta l’argomentazione del- 
l’Opus Oxoniense e del De Primo Principio, ... non può essere più evi- 
dente di così» (127). 

Apocrifi? Autentici? La questione non è ancora risolta (128). « La 
dottrina insegnata nei Theoremata in che rapporto sta con il pensiero di 
Duns Scoto?» (129). Il Gilson ha tentato una risposta, concludendo, anzitut- 
to, che « fra il pensiero di chi ha scritto i Theoremata e l’occamismo c’è 
sempre una distanza rispettabile che non è lecito sorvolare »j e che essi 
si inquadrano nel pensiero scotista, quando si abbia presente la distin- 
zione tra ragione e Rivelazione. «...nell’Opus Oxroniense s’insegna ap- 
punto che l’intellect humain ne serait méme pas capable, naturellement 
et sans l’aide de la Révélation, de s’éleveer à la veritable notion d’étre. 
... Toutes le preuves de l’exristence de Dieu contenues dans un métaphi- 
sique qui doit à la foì la connaisance distinete de son objet, sont donc, pour 
autant, redevables à la foì de la nécessité qui fait leur certitude » (130). 

Il B. non ne resta persuaso. Conviene col Gilson nel ritenere, a base 
della dimostrazione scotista di Dio, l'essere, o meglio «la dottrina dell’uni- 
vocità dell’essere, fondata a sua volta sulla tesi dell’oggetto primo dell’in- 
telletto umano ex natura potentiae, che è l’ens in quantum ens ». Ma gli 
osserva che «la tesi dell’oggetto primo dell’intelletto, sebbene mista a 
considerazioni e preoccupazioni teologiche, resta però sostanzialmente fi- 
losofica ». Scoto non vorrebbe dire che questo: « nego che possiamo sapere 
naturalmente che l’oggetto primo (di competenza propria) del nostro in- 
telletto sia l’essere senza nessuna distinzione di essere materiale e di es- 
sere immateriale. ...Insomma, Duns Scoto vuole escludere che natural- 
mente, cioè senza rivelazione, l’uomo possa sapere che gli è possibile co- 
noscere immediatamente e direttamente gli esseri immateriali come le 
cose materiali ». Interpretazione che si basa sulla distinzione psicologica 
fra «ens in quantum ens semplicemente e l’ens secundum totam indiffe- 
rentiam entis ad sensibilia et ad insensibilia (131). ... La dottrina intorno 
all'oggetto primo del nostro intelletto, pur essendo sorta in un’ambiente 


(126) BeTTONI, L’ascesa, cit., pag. 104. 

(127) BerToNI, L’ascesa, cit., pag. 106. 

(128) Certo l’eventuale autenticità creerebbe dei grossi problemi. Perchè tale di- 
vario radicale di posizioni? Quale è la situazione cronologica di tale opera nel Corpus 
scotista? Quale influsso negativo essi hanno esercitato nella speculazione cristiana? 
Nello studio più recente cit. sopra (n. 122), il B. non si è più occupato dei Theoremata. 

(129) BeTTONI, L’ascesa, cit., pag. 109. 

(130) BertONI, L’ascesa, cit., pag. 110. 

(131) BETTONI, L’ascesa, cit., pagg. 114, 116 nota 2. A non essere persuaso, ora, 
sono io. Come si regge la distinzione fatta dal B.? Se l’ens in quantum ens è oggetto 
primo del mio intelletto, non ne consegue necessariamente che qualsiasi ens, secundum 
totam indifferentiam entis ad sensibilia et ad insensibilia (e a qualsiasi altra cate- 
goria di esseri, se mai possibile) è oggetto dell’intelletto, senza bisogno di alcuna 
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culturale teologico e pur avendo punti d’appiglio e di interferenza con 
dottrine teologiche con le quali è a contatto e si urta, rimane però una 
tesi sostanzialmente filosofica, perchè decisa da considerazioni soltanto fi- 
losofiche (132). ... La sfiducia che si incontra nei Theoremata nei con- 
fronti della dimostrazione dell’esistenza di Dio deriverebbe dal fatto che 
l’autore dell’opuscolo ritiene come vera dimostrazione soltanto quella a 
priori »: è un’ipotesi che «può presentare forse un maggior fonda- 
mento (133). 


Autentici o no, i Theoremata non potranno mai distruggere la vigo- 
rosa e geniale speculazione di Duns Scoto, come ci risulta dalle sue opere 
sicuramente autentiche ». Il B. conclude: « 1) Tutti gli elementi che en- 
trano nel processo scotista dell’ascesa a Dio sono filosofici. ... La dottrina 
scotista intorno al concetto di ens, sebbene qua e là influenzata da preoc- 
cupazioni teologiche, rimane sostanzialmente e costituzionalmente filo- 
sofica. 2) Da questo lato la validità dell’ascesa a Dio di Duns Scoto mi 
pare senz'altro fuori dubbio ». 3) Per i Theoremata si naviga ancora nel 
buio. « Una necessaria connessione logica fra i Theoremata e le altre 
opere di Scoto a proposito di ascesa a Dio mi pare molto difficile affer- 
marla » (134). 


CONCLUSIONE. 


« Duns Scoto riaccoglie la duplice ispirazione degli argomenti a priori 
e a posteriori con un progresso però sui predecessori di S. Tommaso. Gli 
argomenti di varia ispirazione, non li accosta soltanto, ma li fonde con 
la rigorosità filosofica di cui aveva dato esempio il Dottore Angelico ». 
Dalla fusione è emersa la nuova dimostrazione di Dio, certo originale; 
«anche valida? È una domanda a cui non mi sono proposto di rispon- 
dere ». Il B. si è limitato a magnificamente lumeggiare l’aspetto storico; 
rimettendosi al lettore, per l'eventuale validità del processo scotista. 


Se la competenza del B. tace, il lettore può meno ancora pronunziarsi. 
Nelle note ho rilevato le mie incertezze e i miei dubbi, i quali si assom- 
mano, fondamentalmente, sulla natura communis e sull’univocità dell’es- 
sere. Se si pensa alla basilarità di tali tesi nello scotismo, si comprende 
come tutto il sistema ne sia condizionato, a mio parere. « Un pensatore 
che la Chiesa non ha mai censurato e i Sommi Pontefici hanno spesso elo- 
giato, non può essere messo al bando dagli studiosi cattolici e si ha il 
pieno diritto di seguirlo nella filosofia e anche nella teologia, nelle que- 
stioni non ancora definite dall’autorità suprema ». Il che è evidente ed 


(132) BerTtoNI, L’ascesa, cit., pag. 119. Soltanto filosofiche non mi pare, per Scoto: 
ma anche da sufficienti ragioni filosofiche. Però quella mescolanza non giova nè alla 
filosofia che è autoposizione, e deve farsi valere senza ricorsi estrinseci alla teologia; 
nè alla teologia, che deve fondarsi sulla filosofia, non fondarla. 

(133) BeTTONI, L'ascesa, cit., pag. 119. Sarebbe sempre grave demerito anche quello, 
per l’autore dei Theoremata: in sostanza scardinerebbe ogni ascesa a Dio umana e 
valida. Oltrecchè rimarrebbe il problema aperto e serio del rapporto di tale tesi con 
la speculazione autentica di Scoto, se l’opera è sua. 

(134) BeTTONI, L’ascesa, cit., pagg. 120, 121. 
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esattissimo. Scoto è generalmente ritenuto un pensatore cattolico: « que- 
sto, a mio parere, importa soprattutto » (135). 

«Le conclusioni alle quali sono giunti tutti gli studiosi sereni» si 
possono così riassumere: « 1) Duns Scoto non è un precursore del no- 
minalismo nè maestro di Occam; 2) nè tanto meno precursore della ri- 
forma; ...3) non è un novatore, ma ritorna, per quanto è possibile, alla 
scuola agostiniana; 4) Duns Scoto sta a S. Tommaso come S. Francesco 
a S. Domenico ». Aggiunge il B. di ritenere « utilissima la conoscenza del 
pensiero di Scoto, che per felici circostanze è alla confluenza di tutte le 
correnti medioevali, non solo da un punto di vista storico, ma anche da 
un punto di vista teoretico » (136). 

Forse un giudizio complessivo su Scoto è ancora prematuro. Bisogna, 
intanto, aspettare l’edizione critica delle opere, cui attende l’apposita Com- 
missione Scotista, e compiere molti studi analitici sui problemi partico- 
lari e più discussi, particolarmente sui due sopra accennati. 

«A proposito del pensiero di Duns Scoto si suol fare questa domanda: 
il Dottor Sottile è l’ultimo grande pensatore del secolo XIII e dalle sue 
opere si può cavare l’ultima sintesi filosofica della Scolastica, oppure con 
lui inizia il periodo della decadenza? » (137). Questione difficilissima, certo. 
Bisogna domandarsi, e rispondere: è organicamente sistematizzabile il pen- 
siero scotista in un vasto, solido, organico sistema? 

Questo è preliminare ed essenziale. Solo dopo l'edizione critica delle 
opere autentiche si potrà iniziare il lavoro e tentare una risposta. Il caso 
dei Theoremata, se autentici, pone dei gravi problemi. Lo scotismo tra- 
dizionale si è ispirato veramente al Maestro, o lo ha frainteso? E quali 
effetti ha prodotto sull'evoluzione del pensiero cristiano? Problemi for- 
midabili: forse molto tempo dovrà ancora passare prima che una risposta 
possa essere data, documentandola accuratamente e spassionatamente. 

A sommesso parere dello scrivente, la più solida ed organica sintesi 
della Scolastica rimane ancora quella di S. Tommaso; almeno fino a prova 
contraria. L'abbandono della via motus per l'ascesa a Dio, per fare un 
esempio, lascia assai perplessi: essendo essa fondamentale ed essenziale 
in argomento. 

Il lettore conclude sottoscrivendo, ed estendendo a tutti gli studi esa- 
minati, le parole di A. Masnovo: il B. « ha compiuto l’opera sua con una 
diligenza e una intelligenza veramente encomiabili » (138). Ed augura che 
altri contributi, del valore di quelli esaminati, ci dia presto il Bettoni, 
penetrante, acuto e benemerito scotista. 


GIACOMO SOLERI 


(135) Bertoni, Vent’anni, cit., pagg. 101, 105. Evidentemente la dottrina cattolica 
ammette varie e diverse interpretazioni. Fino a quando il magistero supremo non si è 
pronunziato, ad ognuno è lecito aderire a quella che, a suo giudizio, è la migliore, 

(136) Bertoni, Vent'anni, cit., pagg. 103, 105. 

(137) BeTTONI, L’ascesa, cit., pag. 122. 

(138) BertoNI, L’ascesa, cit., presentazione, pag. V. 
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I PROBLEMI DELL’ESISTENZIALISMO 
IN UNA SETTIMANA FILOSOFICA A ROMA 


A Roma, nella sala Beato Angelico della Minerva, il Centro Italiano 
di Studi Scientifici Filosofici e Teologici ha promosso dal 9 al 15 marzo 
un incontro di filosofi per studiare i problemi dell’esistenzialismo. 

Diamo un sunto delle relazioni, in attesa della pubblicazione del testo 
integrale in un numero speciale della Rivista « Sapienza ». 


Il Prof. CornELIO FaBRro nella sua relazione « Realtà e verità în Soren 
Kierkegaard e Tommaso d’Aquino » vorrebbe porre a raffronto, in alcune 
questioni, il pensiero dell’Angelico Dottore e del fondatore dell’esisten- 
zialismo. 

Comincia con brevi considerazioni sulla posizicne di privilegio di San 
Tommaso. Accenni alla quiete, alla tranquillità, alla padronanza con cui 
si muove il Dottore Angelico, al vigore del suo pensiero, dovuto alla con- 
sapevolezza della sua missione in tempi di dilagante platonismo, alla po- 
sizione della teologia e della filosofia, al ruolo di ancella di questa a 
quella, alla rivendicazione dei diritti della ragione e della natura, all’au- 
dacia di introdurre Aristotele, alla valorizzazione e uso della scienza. Per 
questo si potè avere un realismo robusto, schietto, da fondare e valoriz- 
zare per ogni tempo il pensiero del Medioevo. 

Dopo questa introduzione il Prof. Fabro si diffonde a illustrare il 
pensiero kierkegaardiano. 

L’idealismo aveva spersonalizzato la persona e aveva lottato contro 
ogni forma di realismo. In Hegel il singolo non conta: se lo spirito deve 
affermarsi, egli dice, esso può calpestare anche gii innocenti. 

Kierkegaard nelle sue opere, in polemica con l’idealismo, difende il 
realismo. In linea con la filosofia tradizionale ammette la distinzione fra 
atto e potenza. Egli considera l’uomo sopratutto come spirito, ma dinan- 
zi a Dio. 

Kierkegaard riconosce un doppio rapporto dell’uomo, egli lo vede o 
dinanzi al finito o dinanzi all’infinito: a Dio. Con la scelta del finito l’uo- 
mo incappa in molte difficoltà o contraddizioni. Con l’opzione alle cose 
finite l’uomo non risolve i suoi problemi. Solo con la scelta di Dio li ri- 
solve. Si avvicinerebbe così alla posizione di S. Tommaso e del pensiero 
medioevale, per cui in ogni scelta l’uomo dovrebbe scegliere Ultimo Bene. 

Il compito della filosofia oggi, pur avendo al centro della sua ricerca 
e passione l’uomo, a differenza di quella medioevale che aveva Dio, è di 
portare l’uomo a Dio. La filosofia non è perciò più considerata come si- 
stema, ma come esercizio. 

Kierkegaard vede l’uomo davanti a Dio e specialmente davanti a 
Cristo. Introduce quindi in piena filosofia il concetto di peccato originale, 
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il problema della Redenzione, il Cristo come Salvatore e Redentore, la 
questione del motivo dell’Incarnazione. L’Incarnazione, per Kierkegaard 
come per S. Tommaso, non appartiene all’armonia della creazione, ma 
alla disarmonia, alla redenzione dal peccato. 

Vengono inoltre illustrati il concetto di libertà, il rapporto tra fede 
e ragione, che indulge ad una quasi totale valorizzazione della fede e 
della libertà sino ad un’accentuato irrazionalismo e a un assurdo esisten- 
ziale: per chi crede il mistero non è assurdo, per chi non crede il mi- 
stero è assurdo. 

Passando alle relazioni tra il pensiero dell’Angelico Dottore e del 
padre dell’esistenzialismo, il Prof. Fabro nota che un primo confronto è 
nell’orientamento fondamentale sulla struttura dell’essere èhe tanto San 
Tommaso come Kierkegaard hanno rivendicato in un ritorno al realismo 
greco dentro l’ispirazione fondamentale del creazionismo cristiano: San 
Tommaso è nel sec. XIII lo Exposiîitor per eccellenza di Aristotele e Kier- 
kegaard si vanta nel sec. XVIII di essere stato educato « alla scuola dei 
Greci » ed in particolare di Aristotele con la guida di Adolfo Trendelenburg. 

In particolare ambedue rivendicano da questo realismo una soluzione 
positiva dell’esito dell’esistenza umana: mediante la difesa della libertà 
del singolo « davanti a Dio », mediante la trascendenza di Dio rispetto 
alla dialettica della storia (problema di Lessing) ed il rapporto positivo 
fra fede e ragione rispetto alla decisione suprema della salvezza. Manca 
però in Kierkegaard l’ultima risoluzione dell’atto di fede nell’autorità in- 
fallibile della Chiesa visibile che redima il tempo e accenda nell’uomo una 
sicura speranza. 


Il Prof. Fausto BoxGIOANNI dell’Università di Genova tratta del- 
l’ « Esistenzialismo e human relations ». 

Si chiama «human relations» un complesso d’accorgimenti, desti- 
nati ad alleviare la penosità del lavoro, col preciso scopo d’accrescere e 
migliorare la produzione, esclusa, dunque, ogni finalità accessoria di stam- 
po filantropico. Il principio delle « human relations » è che, per il fatto 
di trovarsi impegnati in una convivenza produttiva, gli esseri umani ac- 
quistano diritto ad espletare la loro produttività in condizioni psicologi- 
camente favorevoli a produrre bene e senza pena. 

E siccome una delle principali pene che turbano l’animo del lavora- 
tore consiste nell’angoscia, proprio nel manifestarsi psicologico di quel- 
l'angoscia che, in filosofia esistenziale, costituisce addirittura la categoria 
dell’umano, di conseguenza le «human relations » trascrivono sul piano 
psicologico, pratico ed organizzativo, in forma di norme, di sollecitudinì 
deontologiche, e di tecniche di convivenza gerarchica e d’igiene mentale, 
la nozione filosofica di angoscia e di scacco, volgendola a motivo ispiratore 
d’una pedagogia e psicologia dell’autenticazione. In altri termini, le « hu- 
man relations » tendono a soccorrere gli uomini nell’operazione di dimen- 
sionarsi al loro destino di produttori e di conviventi, nella convivenza e 
gerarchia di lavoro, nelle discipline connesse all’atto di lavorare e nelle 
molteplici conseguenze che la condizione di lavoratore suscita sia nella 
vita pubblica, sia nella vita privata dell’individuo. 
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I motivi della suddetta angoscia possono indicarsi in tre direzioni: 
angoscia dell’avvenire, ossia sfiducia generica nella Provvidenza (timore 
dell’ingratitudine umana, paura di invecchiare, perdere il posto, essere 
abbandonato dai figli, dai parenti, dagli amici, « perder la faccia », ecc.); 
angoscia del presente (invidia, intollerabili vicinanze, dure costrizioni, 
stanchezza, psicosi d’insuccesso); angoscia del contatto con le cose (resi- 
stenza delle cose a lasciarsi lavorare, e, nei servizi lavorativi connessi al 
contatto col pubblico, tendenza a maltrattare il pubblico e rischio d’es- 
sere da esso maltrattati). Questo ultimo motivo presenta il nesso fra le 
«human relations » e le « public relations ». Tutti e tre i motivi insieme 
mostrano come interceda un rapporto fra le « human relations» e l’i- 
giene mentale. 

Storicamente un’intuizione delle « human relations » è già nel Taylor, 
dottrinario e tecnico dell’organizzazione scientifica del lavoro, ma è un’in- 
tuizione semplicista. Nitida e completa è l'intuizione che ne ebbe il Pon- 
tefice Benedetto XV, nel proporre che, per rispetto alla personalità u- 
mana, durante la guerra 1914-18 venissero umanizzate le tecniche di di- 
sciplinare convivenza nell’interno di ciascuno degli eserciti in guerra, con 
riguardo particolare alle esigenze affettive dei soldati; ammonimento ac- 
colto sopratutto, nell’esercito italiano, dal generale Diaz, e nell’esercito 
statunitense dal generale Pershing. Nel campo industriale, dal 1920 e il 
1935 fu poi il Bat’a, cecoslovacco, a sviluppare le « relazioni umane » nella 
forma che oggi, in Italia, si ammirano presso il gruppo Marzotto e presso 
il gruppo Olivetti, e che, con l’apporto di dottrinari e tecnici statuni- 
tensi sì illustrano ai dirigenti d’azienda presso l I. P.S.0.A. a Torino. 

La nozione insomma, tipicamente esistenzialista, di faticosità della 
vita, trova nel costume delle « human relations» un’espressione che di- 
mostra quanto sia logica l’estensione del problema esistenziale verso il 
problema sociologico. 

Il problema, qui, è se tale estensione ammetta, oppur no, l’istanza 
della trascendenza e quella della sostanzialità dell'anima umana, e se 
l'autenticazione esistenziale, quando sì realizzi nelle forme tecniche del- 
l’« adjustement » e del ridimensionamento, escluda l’attesa religiosa del- 
la giustificazione riparatrice. 


Il Prof. NicoLa PETRUZZELLIS dell’Università di Bari ha svolto il tema: 
« Scetticismo e fideismo nella filosofia di Carlo Jaspers ». 

Il Prof. Petruzzellis premette alcune parole valorizzative della filo- 
lofia di Jaspers. 

Alla filosofia jasperiana spetta un particolare rilievo, in quanto più 
chiaramente riflette la duplice anima dell’esistenzialismo, che si concreta 
nella tendenza esasperatamente e programmaticamente rivoluzionaria e 
nell’intermittente ritorno a concetti e forme di pensiero non ignote alla 
tradizione filosofica. 

Nonostante la critica del sistema e del metodo, è doveroso riconoscere 
a Jaspers una mente altamente filosofica, una speculazione metodica e si- 
stematica. Egli si astiene dall’autobiografismo e intimismo, così frequenti 
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nelle prose esistenzialistiche. il suo linguaggio è più filosofico di quello 
degli altri esistenzialisti. 

Tra le antinomie del pensiero jasperiano, un posto di primo piano 
spetta all’alternarsi dello scetticismo e del fideismo. Partendo da presup- 
posti scettici Jaspers vorrebbe giungere a conclusioni fideistiche. Egli 
tenta il naufragio in una fede filosofica. 

Il pensiero di Jaspers può essere brevemente raggruppato nelle se- 
quenti idee: 

Ogni uomo ha una sua propria visione del mondo, da cui tutto vede 
poichè per lui è la solo vera. L'uomo non sceglie la sua visione del n:ondo, 
ma l’ha dalla situazione in cui è costituito. Visicne particolare quindi, 
parziale, che non può essere compresa dagli altri, visione incompiuta, 
mai considerata com’è in se stessa, ma come l’uomo vive in essa. 

Il nocciuolo della visione del mondo è la fede, la quale è condizio- 
nata dal dubbio e dall’incredulità, e questa, a sua volta, dalla fede. Senza 
questa molla interna, fatta di dubbio e d’incredulità, la fede non vive. « Se 
nella fede vien meno il dubbio, sparisce lo stimolo a credere; la fede che 
non può più ricevere prova o conferma, si assopisce; è reale solo la fede 
che è in grado di scorgere l’incredulità in guisa che questa costituisca 
per la fede stessa una permanente possibilità. Analogamente l’incredulità 
che nor ha più una fede da combattere, torna a sommergersi nell’ottu- 
sità della coscienza, in cui dominano senza contrasto e senza problema 
le evidenze dell’esserci e cessa la tensione tra fede ed incredulità. Là 
dove esse cessano di essere in contrasto, cessa anche il filosofare, poichè 
esso deriva tanto dall’incredulità che dalla fede. 

Le sfere in cui si articola per orientarsi nel mondo l’esserci dello 
spirito, si presentano all’osservazione una accanto all’altra. Scienza, mo- 
rale, religione, arte, politica, economia, ecc. hanno ciascuna un sistema 
di leggi proprie. In esse c’è la tendenza ad assoggettare, a subordinare a 
sè l’esserci delle altre sfere. Ognuna lascia alle altre la loro legislazione 
come una legislazione relativa: solo la propria è assoluta. 

La teoria delle sfere è uno strumento per orientarci nel mondo; la 
legislazione propria di ogni sfera non è l’incondizionato della fede in essa. 

La filosofia non è la particolare legislazione di una singola sfera, ma 
l’espressione dell’incondizionato di una fede. 

I conflitti delle particolari legislazioni sono relativi; tutti i conflitti 
veri e propri sono conflitti di fede. 

Anche la iegislazione del razionale, a cui appartiene la conseguen- 
zialità del pensiero (la filosofia nel senso più classico della parola) cede 
dinanzi al valore e significato della fede. Nel conflitto tra la fede e la 
conseguenzialità logica non sono in contrasto forze della stessa specie e 
dello stesso grado, ma nel bel mezzo delle argomentazioni, una fede com- 
batte contro un’altra fede per pervenire ad una maggiore chiarezza ed 
intendersi meglio in concezioni pregnanti più precise. Come, per esempio, 
la lotta nell'epoca moderna, fra scienza e teologia era lotta di fede. I con- 
flitti delle particolari legislazioni delle sfere sono relativi. Ogni sfera del- 
l’esserci vale come obbiettiva, ma in realtà è esistenzialmente relativa. 


2 NOE EI Pe IS REATO PE SERE 
Nella lotta autentica si ha sempre una fede contro l’altra, non già la le- 
gislazione di una sfera contro la fede. 

Qual’è ora la giusta critica del pensiero di Jaspers? 

La nuova concezione jaspersiana celebra la dissoluzione della filoso- 
fia, pone un netto distacco dalla tradizione. 

E’ vero che la filosofia si forma o si crea da sè il proprio concetto 
ma non si tratta di una creazione arbitrale. La filosofia in quanto scienza 
autonoma non può certamente desumere da altre scienze o dal senso co- 
mune, cui invece intraprende la critica, il suo proprio concetto ed il cri- 
terio della sua ricerca; ma la filosofia è pensiero ed il pensiero ha le sue 
leggi universali, senza di cui gli uomini che pensano non sarebbero mai 
intesi, il che significa che non sarebbero mai sorte non pure la scienza 
e la filosofia, ma neanche la vita sociale, la storia dell’uomo, non in quanto 
individuo ma in quanto essere sociale. 

E’ vero altresì che la filosofia come del resto ogni ciclo o forma di 
vita non si può conoscere e giudicare dal di fuori, ossia rimanendo ad 
essa estranei, senza vivere i suoi problemi e il dramma che spesso essi 
determinano nella coscienza umana; ma ciò non autorizza a dire che at- 
traverso una definizione non saprei nulla della filosofia, in quanto que- 
sta si conosce per immediata partecipazione. La definizione è l’espressione 
logica di connotazioni oggettive, nel senso di universali e necessarie, non- 
chè di una vissuta esperienza della filosofia come forma di vita. 

La filosofia non è un oggetto nel senso che non è una cosa ma nessuno 
l’ha mai considerata tale, nè può una definizione dei suoi caratteri intrin- 
sici farla decadere alla maturità di una cosa. 

Seguendo le leggi del pensiero, la filosofia segue le sue proprie leggi, 
perchè il pensiero è il suo elemento, conserva la sua autonomia senza con- 
vertirla in irrazionale arbitrio. 

Il pensiero stesso non è distaccato dall’esistenza e dall’essere in guisa 
che debba ricercarli in misteriose lontananze al di qua o al di là di se 
stesso, in quanto il pensiero è nell’essere, il pensiero è ed esiste. 

Jaspers critica l’idealismo e il positivismo, ma conserva di entrambi 
il presupposto immanentistico, con una tonalità mistico-panteistica. La fi- 
losofia dovrebbe cogliere nelle profondità dell’individuo il mistero del- 
l’esistenza e trascenderlo fino ad imbattersi nel più remoto essere, Pur- 
troppo il compito è impossibile e la via è senza itinerario. Sia che si pro- 
ceda nel senso di una oggettività proiettata al difuori della coscienza, sia 
che si preferisca scendere nelle profondità dell’uomo interiore, quando il 
pensiero è snervato, privato di ogni efficacia conoscitiva, quando è de- 
pauperato del suo diritto all’universalità e necessità di alcune sue conclu- 
sioni, la meta, quale che sia e comunque venga concepita, sfugge neces- 
sariamente. In Jaspers l’esistenza e l’essere sono rimasti più che mai chiu- 
si in un mistero insondabile. 

L'esistenza non la conosce neanche l’esistenzialismo. La libertà è così 
contraddittoriamente concepita che si identifica col suo opposto e potrebbe 
riavvisarsi tanto nella fatalità di sviluppo dello spirito idealisticamente 
inteso quanto nel determinismo materialistico di molte teorie positivistiche. 

L’imperativo di essere quello che si è non sussiste e non può sussi- 
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stere come imperativo, perchè si è quel che si è, fatalmente e non li- 
beramente. Io che secondo l’esistenzialismo non scelgo neanche l’indi- 
rizzo di pensiero al quale aderisco, non scelgo neanche la mia esistenza. 
Io sono quel che sono non per libera scelta ma per necessità. Se m’illudo 
di scegliere me stesso, la scelta è in realtà una adesione, una accettazio- 
ne, una rassegnazione a ciò che sono per natura. In tal senso l’imperativo 


è troppo facile e tautologico. 


Il P. BENEDETTO D’AMORE O. P., trattando il tema « La metafisica esì- 
stenziale di Martino Heidegger e la metafisica classica », muove dal ricordo 
della posizione chiave parmenidea d’interpretazione del problema del- 
l'essere, a cui lo stesso esistenzialismo cerca di rifarsi. Parmenide, nel 
Poema sulla natura, rappresenta il filosofo in atto di salire sopra un 
cocchio condotto dalle figlie del sole per recarsi al seggio della Dea per 
ricevere l’insegnamento sulla verità. Al filosofo viene indicata una dop- 
pia via a seconda che, pur con motivazioni apparentemente diverse, si è 
dai dati della ragione: è il regno dell’essere; la seconda è formata dai 
dati del senso: è il campo dell’esperienza. Gran parte di tutto lo sviluppo 
del pensiero filosofico può essere compresa se si tien presente questa dop- 
pia via a seconda che pur con motivazioni apparentemente diverse, si è 
accettata e accentuata l’una o l’altra via, a seconda cioè che la preferenza 
dell’indagine filosofica sia stato l'oggetto della ragione o quello del senso 
e dell’esperienza, oppure con l’accettazione di entrambe le vie ma con 
l’accentuazione rilevante di una a danno dell’altra. 

L’esistenzialismo, come le grandi correnti del pensiero filosofico, ha 
ripreso questo problema, però con intonazione e soluzione nuove. 

Nato come rivoluzione all’idealismo, al pensiero assoluto che preten- 
deva d’avere nella sua spira il dominio pieno ed esclusivo della verità e 
della realtà, che con un’incosciente ottimismo credeva di potere tutto 
risolvere, senza alcun posto riservare all’errore, al falso, al male, ai 
problemi del singolo uomo, alla tragicità della vita, alla lotta quoti- 
diana dell’uomo, mentre la vita umana si manifesta e si attua special- 
mente nella lotta, nel rischio, nella passione, l’esistenzialismo si sforza di 
rompere il circolo chiuso del pensiero assoluto per porre i problemi as- 
sillanti, sia pur negativi, della vita, quali quelli del peccato, dell’ango- 
scia, della morte, del nulla, ecc., per tentare un contatto più diretto e im- 
mediato con la realtà, attraverso funzioni emotive o elementi infrarazio- 
nali. L'uomo verrebbe quindi affermato non più come « res cogitans » ma 
come una realtà concreta operante tra realtà concrete, come un essere 
vivente che agisce nel mondo, che è anzitutto e sopratutto « homo faber ». 

Applicando all’esistenza il metodo che Husserl aveva applicato all’in- 


tuizione delle essenze, cioè con una intuitiva analisi descrittiva dell’esi- 


stenza, Heidegger cerca di costruire una dottrina generale dell’essere, di 
arrivare ad una Metafisica. 

Ma cos’è l’essere per Heidegger? Come si arriva ad una metafisica in 
questo ambiente di esaltazione del singolo o dell’esistente e dell’irrazionale 
o infrarazionale, in questo stato di opposizione radicale al pensiero e a 
tutto ciò che ha carattere di universalità e di necessità? 
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Seguiamo, per quanto è possibile, nelle sue grandi linee Heidegger, 
nella costruzione dell’analitica esistenziale che vuol svelare o manifestare 
l'essere profondo, nascosto dell’esistente. 

Per porre il problema dell’essere e per poter dare una valevole ri- 
sposta, bisogna cominciare dall'esame di un essere determinato, e preci- 
samente dall'uomo, dall’esistente per antonomasia. L’essere non potreb- 
be essere esaminato da un punto di vista esteriore all’essere. Chi si pone 
la domanda dell’essere è esso stesso essere. La ricerca metafisica involge 
nella questione lo stesso inquirente o interrogante. « Nessuna domanda me- 
tafisica può porsi se non è posto in questione colui stesso che fa la do- 
manda, se non diventa dunque domanda egli stesso ». L'uomo è l’esistente 
che interroga se stesso sull’essere di ogni esistente. L'esistenza umana co- 
stituisce quindi la via d’accesso o il punto di partenza della metafisica. 

L'esistenza umana, in un esame fenomenologico, si presenta nel suo 
aspetto dinamico, non come cosa compiuta, finita, statica, ma nei suoi ca- 
ratteri di instabilità, d’indeterminazione, di rischio, di trascendentalità, 
di conquista continua, di incertezza, di possibilità. L'uomo non si dovrebbe 
concepire come sostanza, nè si potrebbe dire che esista, ma piuttosto che 
diviene, che si forma. Questa esistenza umana è autodeterminazione, in 
quanto dipende dalle possibilità che l’uomo sceglie. Egli deve continua- 
miente decidersi per un’esistenza autentica o per un’esistenza inautentica. 

Un carattere fondamentale dell’esistenza umana è l’essere nel mondo: 
è una relazione trascendentale all’altro dall’io, al non io, al mondo, verso 
cui l'io non resta indifferente, ma è costituzionalmente orientato. La for- 
ma in cui per l’uomo si manifesta questo essere nel mondo è la preoccu- 
pazione. E il mondo non è una semplice indifferente somma di cose o di 
oggetti, bensì una relazione e visione d’assieme, un sistema ordinato e 
continuo di cose utilizzabili, di strumenti. Mondo che sorge dall’agire u- 
mano, dalle possibilità dell’uomo, che conferirebbero appunto alle cose 
non l’esistenza ma il significato o intelligibilità dell’uomo, che conferireb- 
bero in quella visione d’assieme o totalità di relazioni. Indipendentemente 
dal significato o dall’intelligibilità data dall’uomo, il mondo avrebbe in sè 
un’esistenza bruta, insignificante, inintelligibile, a cui si accederebbe at- 
traverso la manifestazione dell’angoscia e del nulla. Via molto difficile e 
strana e inconcludente, di cui non si comprende lo scopo e il valore me- 
tafisico, forma indifferenziale vuota che vorrebbe essere a fondamento 
dell’ontologia del « dasein », della posizione originale dell’esistenza umana. 

Si può comprendere il significato dell’esistenza inautentica o di « de- 
cadenza », della vita banale, quotidiana, dominata dal soggetto anonimo, 
impersonale, comune, dal « si dice » dell’opinione pubblica, della gente, da 
cui luomo in genere si lascia guidare e misurare nel pensare, come nel 
parlare e nell’agire, in una mediocrità di vita, in un’appareniza e curio- 
sità e inquietudine continua, senza alcun vero personale impegno, senza 
una propria responsabilità, in un processo perenne di allontanamento da 
se stesso, in un disperdersi sempre più nella massa come in un vortice. 

Si può comprendere, anche se con fatica e con senso profondo di delu- 
sione, il significato dell’esistenza autentica, lo sforzo di vedere l’esistenza 
umana in uno sguardo d’insieme, in una totalità d’attuazione, nella ten- 
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sione verso le sue possibilità, verso il futuro, verso l’ultima possibilità del- 
l’uomo, cioè verso la morte, che vorrebbe far così svalutare le cose del 
mondo e indebolire le umane preoccupazioni, per dare da tale svaluta- 
zione e distacco un senso di maggior forza e libertà alla vita dell’uomo 
considerata sub specie mortis. 

Molto dubbio, invece, per non dire astruso e contraddittorio è il sen- 
timento dell’angoscia, come rivelazione del nulla, e questo come rivela- 
zione dell’essere, che da Heidegger vien posta come via d’accesso alla me- 
tafisica. L’angoscia, a differenza della paura che è la preoccupazione di 
un oggetto particolare o di una determinata esperienza, sarebbe uno stato 
di tema o di apprensione generale di niente, uno stato di disagio generale 
che ci investe, senza ragione alcuna, uno svanire di ogni preoccupazione 
e perciò di ogni interesse, di ogni significato, di ogni intelligibilità delle 
cose. Si manifesterebbe così l’indeterminato, il nulla assoluto. Attraverso 
la rivelazione di questo nulla sorgerebbe ora l’esistenza come tale, l’esi- 
stenza bruta, caotica, insignificante, inintelligibile, incomprensibile, in op- 
posizione all’esistenza particolare delle cose a cui si è potuto e voluto dare 
un significato e un’intelligibilità appunto per l’interesse e l’utilizzabilità 
che offrivano ad attuare una possibilità delluomo o a soddisfare una 
preoccupazione umana. Sul nulla sarebbe così fondata l’esistenza ontolo- 
gica, l’essere metafisico, l’ontologia metafisica fondamentale. 

Cosa può dire il filosofo scolastico o tomista dinanzi a auesta nuova 
concezione e costruzione della metafisica? 

Egli potrà ammirare la genialità del tentativo, la pienezza di vita di 
cui si vuol riempire la filosofia, il contenuto umano e mondano della rifles- 
sione dell’uomo filosofo che, come tutti gli altri uomini, non è soltanto 
pensiero, ma anche risultanza di lotte e di passioni e di ambiente e di 
mille altri fattori, potrà mettere in risalto il giusto valore dell’esperienza, 
l'impegno personale nell’elaborazione d’un sistema, il significato del sin- 
golo, dell’eccezione, del dinamismo, caratteristiche più proprie dello spi- 
rito umano. 

Ma, seguendo il processo dell’analitica esistenziale, non può non re- 
stare molto perplesso dinanzi al modo di applicazione della stessa feno- 
menologia (che in sè è già molto discutibile per la descrizione arbitraria 
che ognuno a suo capriccio può fare e perchè in quanto descrizione fe- 
nomenologica preclude la via alla costruzione di una metafisica), cioè al- 
la voluta svalutazione delle essenze e alla considerazione molto parziale 
dell’esistenza umana col voler tenere presente esclusivamente i motivi u- 
mani negativi, tragici, cadendo così in una posizione parallelamente op- 
posta a quella dell’idealismo, mentre evidentemente, anche dal punto di 
vista fenomenologico, la vita dell’uomo non è fatta soltanto di tristezza, 
di preoccupazione, di noia, di peccato, di angoscia, di morte, di nulla. 

Un irrazionalismo radicale o iniziale non giustifica più il discorso, 
specialmente se vuol essere filosofico, cioè valutativo d’una totalità, d’una 
visione d’assieme dell’attività stessa dell’uomo. 

Privo di valore alcuno e di significato è l’essere in quanto rivelato 
dal nulla. Dopo il nulla e in dipendenza dal nulla non è possibile conce- 
pire l'essere se non come lo stesso nulla. Nella stessa ontologia heidegge- 
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riana infatti l'essere è bruto, caotico, insignificante, inintelligibile, incom- 
‘ prensibile. Allora, perchè l’uso di due termini, del nulla e dell’essere, 
quando il significato, o meglio, il non significato è uno? Non sarebbe più 
logico parlare d’una metafisica del nulla, d’una non metafisica, tanto più 
che non vi è possibilità alcuna di sviluppo? 

L’esistenza inintelligibile scoperta da Heidegger non annulla forse lo 
stesso scopo per cui l’esistenza è sorta? Se un esistenzialismo religioso e 
autobiografico, quale eccezione e dramma personale d’un’anima tormen- 
tata, come l’esistenzialismo di Kierkegaard, poteva aver ragione di rea- 
zione contro l’eccessivo razionalismo di Hegel e contro lo spirito di si- 
stema, un esistenzialismo che tende a diventare sistema e a generalizzare 
l’esistenza, sia pure in una forma inintelligibile e insignificante, distrugge 
il mordente stesso dell’esistenza e dell’eccezione. 

Anche la radicale esclusione d’ogni trascendenza, d’ogni accenno al 
problema di Dio, come prima causa o come prima verità, non può lasciare 
indifferente il filosofo scolastico. 

Quanto più fondata e più positiva e più ricca e più umana, anche se 
a prima vista più arida o più astratta, è la metafisica classica. dell’essere! 
Un approfondimento dei concetti di essenza e di possibile potrebbe forse 
accogliere le istanze iniziali e più propriamente metafisiche dell’esisten- 
zialismo di Heidegger. Una considerazione più fiduciosa e più ampia e 
più profonda di tutta la filosofia classica potrebbe aver ragione, almeno 
sotto il punto di vista metafisico, dei principali problemi mossi dall’esi- 
stenzialismo. 


Il Prof. Pietro PRINI dell’Università di Genova nella sua relazione dal 
titolo « L’esîstenzialismo francese, tra Marcel e Sartre », ha voluto dimo- 
strare come l’esistenzialismo in Francia, a differenza dell’esistenzialismo 
tedesco, siasi polarizzato in due direzioni antitetiche, entrambi feconde e 
coerenti; l’una quella di G. Marcel, per ritrovare il senso concreto del- 
l’affermazione teistica, in quanto ci insegnerebbe a ridare un vivo signi- 
ficato a molte formule teologiche, etiche e religiose, che avrebbero per- 
duto senso nell’uso logoro della tradizione scolastica; l’altra, quella di 
J. P. Sartre, per trarre tutte le conseguenze dalla negazione di Dio, fa- 
cendoci. risentire attraverso il rovesciamento di queste stesse categorie 
teologiche, tutto il mordente delle affermazioni ateistiche. 

In Marcel e in Sartre vengono esaminate le tre categorie fondamen- 
tali: la trascendenza, l’esistenza e la coesistenza. 

Nel recupero del vero senso della trascendenza nel pensiero di Marcel 
si riscontra il tipico atteggiamento dell’esistenzialismo. La domanda intor- 
no all’essere si può mettere soltanto se mettiamo la domanda intorno a 
noi stessi. La domanda metafisica si riflette sopra l’uomo stesso che la 
pone. E’ necessario che la verità del domandare metafisico venga interio- 
rizzata e consista nella riflessione del pensiero filosofico. Sarebbe questa 
la vera conquista dell’esistenzialismo: un metodo di pensare contrapposto 
al pensare obbiettivo. Quando ci interroghiamo su quello che è più inti- 
mo a noi stessi, su quello che veramente ci importa, non possiamo porci 
più nell’indifferenza obbiettiva, come lo scienziato che si pone nell’inte- 
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resse dell’obbiettivazione guardando nel microscopio. Siamo impegnati nel 
nostro domandare; e il nostro domandare è aderente a tutta la nostra 
vita ed esistenza. 

Verrebbe così recuperato il senso di ciò che Marcel chiama « mistero 
ontologico ». Si tocca così la zona dell’intimo, del profondo di noi stessi. 


Se ora vogliamo ritrovare Dio, lo possiamo solo in un procedimento 
che involge la nostra realtà più profonda, in un procedimento di invoca- 
zione nell’esperienza affettiva, religiosa. Per il Marcel non si può par- 
lare di Dio ma a Dio: questo è il senso della trascendenza, che è reli- 
giosa ed è riconquista dell’uomo e che si ritrova nell’effettiva esperienza 
della comunione, nella comunità degli esistenti, nell'esperienza della fedel- 
tà, della speranza, dell’amore. 


Sartre pone il problema della trascendenza in completa antitesi a 
quella di Marcel. La trascendenza sarebbe costituita dall’essere in sè, che 
è il sistema globale della realtà cruda, insignificante, incosciente di ciò che 
è presente, immediato a noi come già fatto, già trovato, come il superfluo, 
il gratuito, l’inerte, il senza senso, il capo morto, il di troppo, che nessu- 
na relazione dice all’uomo. 


Per la categoria di esistenza Marcel ritiene che bisogna rifarsi al’ ge- 
nuino concetto cristiano di essa, concezione creaturale che non è sol- 
tanto una finitezza delle cose, ma una finitezza di libertà. Il Cristiane- 
simo ha giustamente veduto il duplice aspetto dell’esistenza umana: noi 
siamo formati di corporeità, ma questa è aperta allo spirituale, ha un’a- 
pertura verso gli orizzonti spirituali della vita. Inscindibile nesso quindi 
di caduta e di elezione, di miseria e di grandezza. In questa sua dramma- 
ticità e interiore frattura Marcel ha creduto recuperare il senso cristia- 
no dell’esistenza. 

La fenomenologia del mio corpo, del concetto di corporeità porta al- 
la rivelazione che il corpo è qualche cosa che mi tocca dal di dentro, che 
incide nell’intimità di me stesso, che sta tra l’essere e me, che non è sol- 
tanto opacità ma mezzo di comunicazione con gli altri e di rivelazione 
dell’essere. La libertà è al di dentro dell’essere stesso libero, mentre la 
libertà della filosofia classica, nel giudizio di Marcel, sarebbe una liber- 
tà concepita fuori dell’essere libero. La libertà è perciò un atteggiamento 
di spontaneità, quasi una ingenuità, una forma di semplicità primitiva 
che noi recuperiamo di fronte all’essere; come la libertà creativa dell’ar- 
tista. Questa libertà però non è un abbandono al puro arbitrio, come sa- 
rebbe la disponibilità gidiana, ma è un adeguarsi al ritmo delle cose, degli 
altri esseri, in modo da vivere questo ritmo e coglierne i motivi fuori di 
ogni sforzo dogmatico. 

Per Sartre la categoria dell’esistenza o l’essere per sè consiste in una 
libertà che è ribellione al muro delle certezze euclidee, al determinismo 
della natura e ad ogni realtà. La libertà non è vittoria di qualche cosa che 
si oppone, perchè l’essere in sè non si oppone, ma è semplicemente ciò 
che non ha senso, La libertà perciò è la pura forma della negatività, essa 
non ha altra via di sviluppo che quella di negare ciò che è. L'uomo non 
deve fare altro che fuggire dall'essere, per cercare di non essere quello 
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che è. e di essere quello che non è. Tutti i procedimenti umani sarebbero 
perciò segnati dalla mala fede, il recitare cioè la farsa di voler non essere 
quello che si è, di presentarsi non come si è. I personaggi di Sartre per- 
ciò non sono mai impegnati in nessuna azione o iniziativa per essere li- 
beri; sono personaggi falliti, pervertiti, cattivi, malvagi; il fallimento 
sarebbe insito in ogni atto umano. La libertà sartriana è totale, è « nuda » 
inutile, è semplicemente un progetto di negazione, una malattia dell’es- 
sere, un mito,senza consistenza e permanenza, destinata sempre al falli- 
mento. Per cui l’uomo, secondo Sartre, sarebbe una passione inutile. 

La terza categoria, quella della coesistenza è realizzata, secondo Mar- 
cel, attraverso l’esperienza dell'amore. Il rapporto dell'amore non è obiet- 
tivabile e descrittibile. Quanto più una persona è amata da noi tanto più è 
lontana dalla possibilità di descrizione e di obbiettivazione. Cessa l’inter- 
rogazione sull’altro, quando veramente lo amiamo, cessano i problemi, le 
ansie, i sospetti. Il rapporto per cui entriamo direttamente a contatto con 
l’altro in una comunione d’amore è un rapporto che incide sull’altro e su 
noi stessi, diventa un rapporto di creazione reciproca. 

Per Sartre nella categoria dell’esistenza l’altro non è ciò che io espe- 
rimento nel rapporto tra me e l’essere, ma è il rovescio: è colui che mi 
vede, che mi guarda. L’effetto dello sguardo dell’altro in me è effetto di 
inibizione, di timidezza, di paura. Così io divento cosa per l’altro, divento 
oggetto per lui. Si può rispondere soltanto guardando l’altro. Così il rap- 
porto della coesistenza si riduce al conflitto di due volontà di possesso, 
di fare oggetto l’altro. L’amore sarebbe progetto di farsi amare per poter 
essere padroni di quello che diciamo nostro amore, e tutta la tematica 
della virtù cristiana (pudore, discrezione, raccoglimento, umiltà, ecc.) per 
Sartre non sarebbe altro che un nascondersi, un procedimento di sottra- 
zione dallo sguardo dell’altro. 

Il Prof. Prini conclude dicendo di non essersi proposto di presentare 
una giustificazione dell’esistenzialismo, ma soltanto di voler esporre delle 
considerazioni di concretezza cui giungono queste metodologie di indagine 
sia quando sono condotte per il recupero dei dati cristiani, sia quando so- 
no condotte per il rovesciamento di esse. 


Il Prof. MaRINO GENTILE del Magistero di Padova nel pomeriggio del 
14 Marzo ha tenuto la Commemorazione del Prof. Luigi Stefanini, chiamato 
al premio della sua fede e delle sue virtù e fatiche il 16 Gennaio del cor- 
rente anno. 

Il Prof. Gentile in questa commovente rievocazione ha tenuto pre- 
sente, oltre che l’apporto del compianto Professore di Filosofia dell'Uni- 
versità di Padova alla conoscenza dell’esistenzialismo in Italia e alia chia- 
rificazione e al tentativo di superamento o ridimensionamento, con il per- 
sonalismo, di questa nuova esagerata filosofia, anche altri interessantis- 
simi aspetti della nobile figura del Prof. Stefanini, del suo ricco e singo- 
lare filosofare in questioni di metafisica, di estetica e di pedagogia, della 
sua vivissima attività apologetica di credente convinto, della sua sempli- 
cità e amicizia, di tutta la sua vita veramente esemplare. La commemora- 
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zione verrà pubblicata integralmente nel numero speciale di « Sapienza ». 


Data la varietà dei temi trattati, non è opportuno darne qui un sunto a- 
deguato. 


Il Prof. AMmBRogIo Mc NicHoLi del Pontificio Ateneo « Angelicum » di 
Roma ha concluso i lavori della Settimana Filosofica con una relazione 
dal tema « Apporti dell’esistenzialismo al pensiero filosofico ». 

Dopo aver accennato alla possibilità ora d’una più serena discussione 
tra pensiero classico ed esistenzialismo il Prof. Mc Nicholl mette in evi- 
denza i motivi di merito dell’esistenzialismo, gli apporti positivi che esso 
avrebbe nel nostro tempo dato alla ripresa d’uno sviluppo della filosofia. 

L’esistenzialismo non solo ha fortemente reagito all’idealismo, che 
riduceva l’uomo a un modo di un io impersonale, e al positivismo, che lo 
riduceva a una formula meccanica o a un cumulo di atomi, ma ha pro- 
nunciato una vigorosa protesta in favore di molti valori umani. Ha in- 
sistito infatti sulla libertà, sull'uomo individuale nella sua singolarità to- 
tale e attuale, nel dramma teso della sua vita giornaliera e nella conse- 
guente importanza di tante realtà, come il tempo, la storia, l’azione, la 
responsabilità. 

L’esistenzialismo ha ricordato ai filosofi che la filosofia non deve mai 
perdere contatto con l’esperienza attuale. L’uomo non è solo pensiero, o 
semplicemente un essere pensante, nè egli può essere racchiuso da un si- 
stema di idee astratte. Egli è posto in una situazione temporale e mondana 
ben definita: ha un corpo, ha sentimenti e passioni e desideri brucianti. Il 
suo pensiero è influenzato da ciò che egli è, dalla sua situazione, dal suo 
modo di sentire e di amare. E’ questa ragione, il sottosuolo della sua vita 
di pensiero, che l’esistenzialismo ha tentato di esplorare, il complesso 
prerazionale di condizioni corporali e attività affettive che lo indicano co- 
me un individuo. Esso svela così la base prefilosofica di tutti i sistemi, e 
ci invita a penetrare nei recessi nascosti della vita umana nei suoi vari e 
complicati intermezzi con la realtà, come è vividamente sperimentato e 
singolarmente espresso da uomini di acuta sensibilità e dotati di rara ca- 
pacità introspettiva. Il metodo fenomenologico è stato usato con grande 
effetto da tali uomini per esplorare stati complessi, come la coscienza di 
se stessi, della propria libertà, della propria responsabilità, del proprio 
essere nel mondo e del mondo e in comunione con altri uomini e con il 
trascendente, la coscienza di essere messi di fronte alla propria nullità 
originale, una esperienza che risveglia, angoscia e ci spinge a scegliere, 
a saltare, e a passare così ad una forma di vita più autentica, nella quale 
non solo si è, ma si esiste, con un modo di vivere pienamente responsa- 
bile, la cui struttura interiore è la libertà. Ma l’esistenzialismo impone 
così come centro della sua ricerca l’essere umano individuale esistente 
e libero, nel quale l’esistenza è vista primariamente come libertà, sebbene 
questa sia spesso confusa con la spontaneità, e l’uomo è visto come uno 
che ha diritto ad essere se stesso per scelta, come responsabile della pro- 
pria esistenza e pronto ad accettare coscientemente il suo destino. Perciò 
l’esistenzialismo assume spesso un aspetto morale e religioso. 

Ma insensibilmente l’esistenzialismo così trasporta il centro della fi- 
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losofia dal regno dell’eterno e tipico e delle essenze a quello dell’indivi- 
duale e temporale e dell’esistente e cerca di sostituire alla filosofia siste- 
matica descrizioni fenomenologiche di situazioni umane. E poichè accen- 
tua talmente il proprio motivo o metodo sin a voler svuotare totalmente 
o annullare quello della filosofia classica, pur riconoscendogli giustificato 
il richiamo ai diritti del singolare e dell’esistenza e l'impegno personale 
di chi filosofa, l’esistenzialismo incappa in aporie che minano alla radice 
la sua vita e il suo sviluppo nel regno filosofico. 

La condanna dell’essenzialismo, la confusione tra astrattismo e a- 
strazione e la negazione di questa, l'accettazione incondizionata della fe- 
nomenologia (descrittiva e pratica, non speculativa), la ricerca dell’e- 
sperienza dell’esistenza non come oggetto ma come puro soggetto, l’inte- 
riorizzazione della metafisica, che include e impegna sempre l’uomo come 
unico accesso all’essere, sino a farne della metafisica un « mistero » o una 
metaproblema dell’essere, l’insignificanza dell’essere in sè, la trascura- 
tezza dell’analogia dell'essere e delle categorie dell’ontologia classica, 
rendono l’esistenzialismo molto problematico e inconsistente come dot- 
trina e come filosofia. 


BENEDETTO D’AMORE O. P. 


UNA SETTIMANA DI STUDIO SULL’ESISTENZIALISMO 
ALL’ UNIVERSITA’ DI NAPOLI 


Promossa dal Centro Italiano di Studi Scientifici Filosofici e Teolo- 
gici, ha avuto luogo all’Università di Napoli, nell'Aula « De Sanctis », dal 
30 Aprile al 5 maggio una singolare settimana di studi su «I problemi del- 
l’esistenzialismo ». 

Al cordiale saluto augurale del Rettore Magnifico Prof. Ernesto Pon- 
tieri, che all’inizio dei lavori si è detto lieto ed onorato di poter ospitare 
studiosi del pensiero filosofico riuniti a Napoli per approfondire problemi 
così vivi e diffusi della filosofia contemporanea, e alle parole introduttive 
del P. Benedetto D’Amore O. P. illustanti lo scopo di questi e altri utili 
incontri, quello cioè di vedere in piena libertà di spirito e in reciproca fi- 
ducia quanto di valevole si possa recuperare nelle nuove correnti di pen- 
siero e di cultura e quanto di vivo e di fondante, anche per queste stesse 
nuove filosofie, resti del pensiero classico, hanno fatto seguito, in un cre- 
scendo d’interesse da parte di un uditorio numeroso ed eletto ed attento, 
i lavori della Settimana. 

L'incontro si è svolto con una certa organicità nella puntualizzazione 
di motivazioni o di correnti sempre più determinate, dalle prime due re- 
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lazioni più generali dei motivi fondamentali dell’esistenzialismo come e- 
spressione non soltanto di un metodo ma anche di una filosofia e nello 
stesso tempo di vita o, più o meno, come significativa e rappresentativa 
del nostro tempo, fino alla considerazione dell’esistenzialismo francese nel- 
la tematica ottimistica di Marcel e nella problematica tragica di Sartre, 
fino alla teologia del nulla di Barth, per concludere con una valutazione, 
positiva o negativa, dei motivi esposti dai precedenti relatori o emersi 
dalla viva e interessante discussione che si è avuta ogni sera con l’inter- 
vento di parecchi intelligenti ascoltatori. 

Diamo un breve sunto delle relazioni, rimandando il lettore per una 
lettura completa del testo di tutte le conferenze della Settimana di Na- 
poli e di un altra simile di Roma, al numero speciale della Rivista « Sa- 
pienza », l’organo ufficiale del Centro. 


Il Prof. PAOLO FiLiasI Carcano dell’Università di Napoli ha aperto la 
settimana di studi sviluppando ampiamente il tema « L’esistenzialismo, fi- 
losofia e vita ». 

Da motivi più tipicamente kierkegaardiani, quali la valorizzazione del- 
l'eccezione, la puntualizzazione dell’esperienza e della singolarità in pole- 
mica con l’idealismo assoluto di Hegel, cioè con il pensiero puro e la dia- 
dialettica che nella sua mediazione non spiegherebbe l’esistente e l’espe- 
rienza, passa ad un esame più approfondito della metafisica di Heidegger 
e ad una possibile valutazione positiva di essa. Dopo aver messo in rilievo 
l’incontro in Heidegger dei motivi originari di Kierkegaard e della feno- 
menologia di Husserl, il Filiasi si ferma ad illustrare i vari momenti e le 
varie caratteristiche dell’analitica heideggeriana: l’essere nel mondo, il 
poter essere e il valore della possibilità, in senso dinamico della vita, il 
significato dell’esistenza inautentica e autentica, la morte, l’angoscia, il nul- 
la, l’essere. 

Per il Filiasi l’esistenzialismo non si può ridurre ad un caso perso- 
naie, ad una descrizione puramente biografica, come può apparire quella 
di Kierkegaard, nè ad una concezione pessimistica della vita, rispecchian- 
te gli eventi tragici del nostro tempo, perchè simile concezione è comune 
a tanti tempi come a tanti popoli e a tante letterature. L’esistenzialismo 
avrebbe qualcosa di più profondo, è essa rivelazione di ciò che è sotto la 
norma e la consuetudine, è ciò che problematizza la vita, è esperienza e 
vita, è l'eccezione e l’esperienza spontanea che polemizza contro il pen- 
siero architettonico, contro la dialettica. L’esistenzialismo ‘è filosofia ed è 
vita. L’esistenzialismo rifugge dalla descrizione comoda dell’universale; 
esso non si determina sul piano dell’essenza o del logo o della ragione, ma 
vive e si alimenta dell’esperienza e nella prospettiva del possibile. Il 
possibile, il poter essere, forma ora la categoria fondamentale. E l’uomo 
si costituisce per questo poter essere, grazie alla libertà, alla scelta, per 
cui si pone sulla via di ricerca di una esistenza autentica, che pur si pro- 
fila su motivi negativi, quali l'angoscia e la morte e il nulla, di fronte ad 
una esistenza inautentica, banale, che non soltanto accoglierebbe la vita 
quotidiana del vivere con gli altri, ma anche esprimerebbe il vuoto si- 
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gnificato e il valore effimero della scienza e della filosofia comé comune- 
mente intesa. 

L’esistenzialismo, conclude il Prof. Filiasi Carcano, con questo suo sen- 
so di critica della vita banale e di tutte le nostre illusioni, rende possibile 
e valida, anche se drammatica, la nostra vita giornaliera; con questo senso 
d’indefinita possibilità e con la comprensione di trovarci ad una svolta 
della storia, reintroduce una tematica di ordine religioso. L’esistenziali- 
ma come l’espressione di una crisi della vitalità, come evidentemente ap- 
pare dai personaggi sartiani. Per questo l’esistenzialismo dà un senso pro- 
fondo della enigmaticità della vita, del conflitto interno alla vita stessa 
fra la vitalità e la spiritualità. 


Il Prof. NicoLa PETRUZZELLIS dell’Università di Bari ha tenuto una 
relazione su « L’esistenzialismo e il significato del nostro tempo » 

Si è chiesto se l’esistenzialismo sia una filosofia della crisi oppure una 
filosofia in crisi o, se si vuol dire così, una crisi della filosofia; ed avendo 
escluso il primo quesito, perchè una filosofia della crisi si potrebbe fare 
soltanto quando la crisi fosse già superata, mentre risulta il contrario in 
quanto questa crisi tuttora permane nella vita e nel pensiero e in una 
forma accentuata, l'oratore declina sull’altro quesito, domandandosi pre- 
cisamente se e fino a qual punto l’esistenzialismo è rappresentativo del 
nostro tempo. Simultaneamente ad una rapida scorsa ai temi centrali del- 
l’esistenzialismo come sono stati posti da Kierkegaard, Heidegger, Jaspers, 
Marcel e Sartre, il Prof. Petruzzellis ferma l’attenzione sui seguenti punti: 

La contrapposizione, notata esplicitamente da Sartre, tra esistenzia- 
lismo che rivendica il valore dell’esistenza ed essenzialismo che tien conto 
dell’essenza; la natura di metodo dell’esistenzialismo, che dà possibilità 
a correnti opposte, quali l’esistenzialismo di destra e quello di sinistra; 
alcuni motivi esistenzialistici che si trovano nello stesso idealismo hege- 
liano (è famosa l’affermazione di Hegel: nulla di grande si fa nel mondo 
senza l’azione); il carattere religioso e biografico dell’esistenzialismo di 
Kierkegaard; l'influsso della fenomenologia husserliana nell’esistenzia- 
lismo; il problema di Heidegger dell’essere che richiede una certa entifi- 
cazione del nulla e il significato dell’esistenza che è un continuo proiettar- 
si innanzi, un trascendersi, una continua ricerca di altro da sè, sino a ma- 
nifestarsi l'impossibilità della stessa esistenza; il mistero dell’esistenza ri- 
velato e non penetrato, come negazione assoluta e posizione d’attesa; lo 
scacco della ragione, in Jaspers, come condizione del nuovo filosofare, e 
tuttavia la fiducia di poter ricostruire una filosofia o una fede filosofica; 
l'avvicinamento a vecchie correnti filosofiche: il nominalismo, panteismo 
bruniano, motivi shellingiani, la trascendenza ontologizzante dell’essere 
cireunfondente; i motivi ricorrenti e discordanti di Marcel, specialmente 
per quanto riguarda la fede, la speranza e l’amore; le prospettive dell’uo- 
mo, per Sartre, tutte equivalenti, in quanto l’uomo solo creerebbe e di- 
struggerebbe la sua morale e i suoi valori; la difficile scelta, tra infinite 
possibilità, della possibilità autentica; il ruolo del razionalismo nella vita 
umana. 


Concludendo: la crisi dell’esistenzialismo sarebbe crisi di adolescenza 
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e ciò sarebbe insufficiente a rappresentare il nostro tempo. L'’esistenziali- 
smo, per il Prof. Petruzzellis, non appare come un necessario riflesso dei 
tempi, bensì come un tentativo di evasione, come una filosofia dell’alibi, 
come fuga davanti all'impegno che la storia prescrive all'uomo, il quale 
lungi dall’essere passività vissuta, è soggetto attivo, vivente e costruttore 
della storia o almeno delle premesse dell’avvenire. 


Il Prof. Pietro PRINI dell’Università di Genova, ha parlato sul tema: 
« L’orizzonte teologico dell’esistenzialismo francese da Marcel a Sartre ». 

L'interesse del tema è costituito dal rilievo in cui possono essere 
posti nelle ricerche esistenzialistiche i problemi centrali e l’esperienza cri- 
stiana, come quelli della trascendenza, dell’esistenza e della coesistenza. 

L’esistenzialismo francese impegnandosi in analisi sempre più fini e 
concrete si è bipolarizzato o nel senso di un recupero di significati genui- 
nì al disotto delle formule tradizionali di Scuola, o nel senso di un rifiuto 
di quei significati e di un loro capovolgimento nei modi concreti dell’e- 
sperienza atea. 

La prima tendenza è rappresentata in particolar modo dalla filosofia 
di Gabriel Marcel, ricca di tutta la motivazione interioristica e comuni- 
taria della spiritualità cristiana. 

La seconda tendenza è invece notoriamente rappresentata dalla Scuola 
di Sartre, che presenta anche per i cristiani un indubbio interesse di te- 
stimonianza a rovescio come documento della tragica povertà di un mon- 
do costruito sopra una posizione atea coerente. 

La conclusione che il Prof. Prini ha tratto dalla sua analisi è che 
l’esistenzialismo, specialmente francese, ha il pregio di rendere reali, sia 
nel loro aspetto affermativo sia nel loro aspetto negativo, le formule della 
tematica cristiana tradizionale. 

Una più ampia esposizione della relazione del Prof. Prini si può ve- 
dere nel riassunto dei lavori fatto per la precedente Settimana Filosofica 
di Roma. 


Il Prof. AuGusTE ARRIGHI dell’Università di Grenoble, nello svilup- 
pare il suo tema « L’esistenzialismo di Jean Paul Sartre », con i più tipici 
personaggi sartriani, attraverso un esame accurato delle più singolari 0- 
pere di questo strano e strenuo rappresentante dell'estrema sinistra del- 
l’esistenzialismo, ha voluto in fondo far conoscere Sartre nella sua ossa- 
tura di filosofo. 

L’esistenzialismo di Sartre si presenterebbe come la filosofia dell’uo- 
mo contro la filosofia delle idee. Sartre vorrebbe rivendicare i diritti 
della vita vissuta contro le astrazioni mentali. La sua filosofia però vuol 
essere filosofia universale. Filosofia che raccoglie le esigenze delle par- 
ziali fenomenologie di Husserl e di Heidegger, fenomenologia dell’essenze 
la prima, fenomenologia dell’esistenza la seconda. La fenomenologia di 
Sartre è fenomenologia totale, sintesi o confronto delle due precedenti.. 
Fenomenologia perciò doppia, ambigua, come doppia e ambigua sarebbe 
la natura umana. 

Lo studio o il penetrare delle regioni dell’essere, in quanto essere 
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in se o essere per se o essere per altrui, fonda una problematica tragica 
contraddittoria, esasperante, nullificatrice d’ogni valore. 

L’essere in se è l’essere opaco, inerte, immobile, viscido, nausente, 
insignificante, superfluo, di troppo. 

L’essere per se è l’essere della coscienza, l’essere dell’uomo che è po- 
sto esso stesso in questione. Esperimenta così il peso della propria ambi- 
guità e responsabilità. Da ciò una realtà che non è nè essere nè non es- 
sere, che è soltanto progetto, ma niente addentro o fuori, avanti o indie- 
tro, ambiguità continua, angoscia senza fine, sete inestinguibile, fuga di 
inseguitore che non raggiungerà mai una definitiva soluzione. Nemmeno 
la morte, per Sartre, risolverà nulla. 

Ne l’essere per altrui o con altri risolve questa ambiguità. L’essere 
con gli altri è l’inferno. 

Nonostante questo carattere distruttore, l’esistenzialismo di Sartre a- 
vrebbe, per il Prof. Arrighi, un notevole significato nella filosofia del 
nostro tempo. 


Il Prof. EMMANUELE Riverso dell’Almo Collegio Teologico di Napoli, 
ha tenuto la sua relazione sul tema: « L’esistenzialismo teologîico di Carlo 
Barth ». 3 Pe 

Premesso che l’esistenzialismo, nonostante la svalutazione fattane dal 
neo-positivismo, sia ancora molto vivo specialmente sotto l’aspetto se- 
mantico, in quanto cioè vivissimo è in esso il problema del significato, il 
relatore crede più opportuno sviluppare il suo tema sotto questo aspetto, 
che sarebbe il principale e che involgerebbe tutto il contenuto della dot- 
trina teologica barthiana. 

Barth non indulge ad analisi romantiche, come avviene negli altri e- 
sistenzialisti; cerca piuttosto di dimostrare, in una forma intellettualistica, 
la sua posizione estremamente teologica, talmente estrema da negare la 
metafisica, da eliminare prima una previa « analogia entis» per poi fon- 
darla sulla « analogia fidei ». 

Il regno della verità sta oltre le cose presenti, oltre la vita comune e 
banale: l’analisi della banalità, come della nostra contingenza, non esce 
fuori della banalità. Ben poco di significato hanno quindi le analisi esi- 
stenziali. Solo la Rivelazione cristiana ci può manifestare la verità e può 
dare significato alle cose, ai concetti, alle parole, come allo stato di caduta 
e di redenzione dell’uomo. 

Dio non soltanto è creatore e padrone del mondo, ma anche delle 
ìdee e delle parole. E come è libero di creare un mondo, così è libero di 
usare le parole. E’ suo diritto. Egli fa sue le parole, dona loro un signifi- 
cato e poi le pone a nostra dispozione. Per esempio, le parole « padre » e 
« figlio » hanno significato in noi perchè Dio si è detto « Padre » e Gesù 
Cristo « Figlio ». E’ questa la semanticità teologica definitiva totale di 
Barth: il linguaggio nostro raggiunge la sua ontologicità attraverso il lin- 
guaggio teologico, attraverso la parola di Dio. Bisogna raggiungere l’« a- 
nalogia entis » attraverso « l’analogia fidei ». E il discorso teologico Barth 
lo recupera nella fede e attraverso la fede. Alla fede, egli dice, si viene 
solo dalla fede e attraverso la fede. Dio resta così totalmente estraneo 
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all'uomo, è l’assolutamente altro, lo sconosciuto, con cui l’uomo nessun 
tentativo di avvicinamento e di penetrazione può avere. 

Il testo preciso del « Commento all’Epistola ai Romani » (cap. X), in 
cui S. Paolo nota che Israele, pur seguendo la legge, non ha conseguito la 
giustizia, è il seguente: « Alla fede si viene solo dalla fede e attraverso la 
fede. Credere significa tenere amare Dio sopra tutte le cose, così come 
Egli è e non come noi possiamo intenderlo, Credere significa piegarsi sotto 
il giudizio, che indica senza difficoltà la situazione generale tra Dio e l’uo- 
mo. Ma questo giudizio sta appunto in questo, che Egli per noi è e resta 
l’assoluto altro, l’assclutamente estraneo, conosciuto, inaccostabile ». 

Sarebbe qui evidente, per il Prof. Riverso, l’allusione semantica in 
Barth, il significato che il discorso avrebbe dalla fede, significato sempre 
libero, ma più fondato e valevole di quello che i neopositivisti, sul tipo 
di Carnap, vorrebbero dare al linguaggio scientifico. 


Il P. BENEDETTO D'AMORE O. P., dopo aver vivamente ringraziato 
quanti hanno collaborato alla riuscita della Settimana Filosofica napole- 
tana (il Rettore Magnifico dell’Università per aver messo a disposizione i 
locali dell'Ateneo Partenopeo, i relatori, gli organizzatori, gli studiosi che 
hanno preso parte alle discussioni, tutti gli intervenuti così assidui e at- 
tenti) sviluppa, a conclusione dei lavori, il suo tema « Cîò che per noì è 
vitale e ciò che è caduco nelle nuove metafisiche dell’esistenza ». 

Egli cerca di tener presente la pluralità dei motivi emersi dalle rela- 
zioni e dagli interventi di studiosi sensibili ai problemi esistenziali, e di 
non dimenticare l’eredità dei motivi tradizionali di cui sente tutto il 
valore e il peso. 

Precisa anzitutto lo scopo e i limiti dell’incontro di Napoli, come del 
precedente di Roma. 

Cosa, egli dice, si può e si deve pensare di questo movimento filoso- 
fico-letterario, che insensibilmente si è affermato nel campo della cultura 
odierna, che ha formato un costume di pensare e di esprimersi, che ha 
fatto nascere nei singoli pensatori, filosofi e non filosofi, il senso di una 
propria personale responsabilità, che ha dato all’individuo e all’esperien- 
za una notevolissima importanza, che ha voluto riprendere e rivedere i 
problemi più profondi e più vitali dell’uomo, che ha tentato di colorire 
di senso concreto e di significato umano il ragionamento ritenuto arido e 
secco nelle precedenti filosofie, che ha preteso rendere viva. quasi sen- 
sibile e palpabile, quella strana asciutta disciplina relegata nelle nuvole da 
Aristofane, coperta di senso caricaturale da tanti altri e svalutata, oggi, 
da quelli stessi che la insegnano? 

iL’intenzione recondita degli organizzatori della Settimana era pre- 
cisamente di vedere se e come avvicinare il pensiero classico al nuovo, di 
guardare con calma l’atteggiamento del pensiero tradizionale, del tomismo 
in specie, la filosofia classica e più ufficiale della Chiesa Cattolica, di fronte 
alla nuova problematica suscitata dall’esistenzialismo, o almeno dagli esi- 
stenziali più rappresentativi e autorevoli. 

Pur notando a Napoli una maggiore accoglienza alla nuova proble- 
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matica esistenzialistica, l'adesione almeno parziale di seri studiosi a questo 
nuovo modo di pensare e di esprimersi, la viva partecipazione e attenzione 
Ci tante persone qualificate, cose che lasciano ovviamente pensare che 
sotto le parole tragiche dell’esistenzialismo si celino problemi vivi e pro- 
fondi dell’uomo, il relatore si attiene in fondo alle conclusioni generali 
romane, a quelle che egli stesso, il Prof. Me Nicholl, il Prof. Petruzzellis 
e altri trassero dalle loro indagini sulla letteratura esistenzialista. 

In breve: c’è tra il pensiero classico e l’esistenzialismo un propizio 
concreto terreno iniziale di incontro e di discussione, un possibile favore- 
vole incroci d’armi, più che non lo fosse con l’idealismo, ma lungo la via 
il duello diventa sempre più impegnativo e difficile; e grande cautela oc- 
corre per non essere in un momento buttato a gamba in aria da un colpo 
mancino. 

Quali allora queste conclusioni? 

Pur avvalorando il criticismo negativo, cioè pur notando la reazione 
primitiva del pensiero classico all’esistenzialismo, in quanto quello in que- 
sto rilevava una fondamentale tendenza all’irrazionalismo, al relativismo, 
il finitismo, al nihilismo, tuttavia ora si nota che una discussione è possi- 
bile. Se non ci si ferma all’apparenza, alla sola terminologia (rischio, 
noia, angoscia, naufragio, esserci, cura, esistenza autentica, esistenza inau- 
tentica, dare, avere, incarnazione, invocazione, morte, nulla, peccato, nau- 
sea, schiavitù, libertà, intenzionalità, mistero, ecc.) e ci si sforza invece di 
penetrare il contenuto profondo, si profila la possibilità d’un colloquio 
poichè l’oggetto materiale dell’indagine nuova non era sconosciuto a quel- 
la tradizionale. « Una sincera reazione filosofica non dovrebbe essere sol- 
tanto negativa. Il tomista, come ogni serio ed equilibrato pensatore, sa 
molto bene che, come non vi è male senza bene, così non vi è errore sen- 
za verità, e sa che nessun sistema può reclamare il possesso di tutta la 
verità. Il suo è un sistema aperto, pronto a ricevere e ad assimilare la ve- 
rità da altre fonti. Anche se la sua prima reazione all’esistenzialismo, co- 
me ad ogni corrente nuova di pensiero, è di riserva e di prudente esame, 
spento il calore delle discussioni, può comprendere come al di là delle op- 
posizioni evidenti esista una comunione di pensiero più grande che all’i- 
nizio non appare ». E’ questa l’idea o la disposizione d’animo di un acuto e 
accurato studioso di storia della filosofia moderna, del P.A. Mc. Nicholi O.P. 

Come reazione ad un idealismo soffocante e ad un positivismo arido, 
come rottura del circolo chiuso di un pensiero assoluto dove non c’era più 
posto per il male e l’errore e l’ingiusto e tutto veniva pacificamente e bor- 
ghesemente risolto, come pungolo ad un maggiore e più approfondito studio 
dell’individuale e del temporale, delle esigenze più vive dell’uomo di oggi 
e dell’esperienza, l’esistenzialismo ha i suoi indiscutibili meriti. 

Le soluzioni negative però di un esistenzialismo di sinistra, quali quel- 
le dei metafisici tedeschi che si esauriscono nell’immanenza e nella mon- 
danità e nel nulla, di Sartre e di altri simili filosofi letterati francesi, che, 
secondo l’espressione del Prof. Prini, tendono a rovesciare e svuotare tut- 
te le categorie teologiche, hanno bisogno di un recupero, non devono cioè 
indulgere troppo alla descrizione fenomenologica lasciata all’arbitrio di 
ogni uomo, nè fondarsi su situazioni tipiche paradossali, di individui strani. 
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E’ necessario tener ben presente lo sforzo del pensiero classico, che 
con il possibile rigore scientifico d’ogni tempo ha cercato di notare e fis- 
sare gli elementi e i valori essenziali di ogni esistente, ha incessantemente 
lavorato nel tentativo di determinare essenze e nature, essere ed esi- 
stenza, conoscere e agire, relativo e Assoluto. 

Queste generiche conclusioni vengono illustrate da una generale valu- 
tazione storica dell’esistenzialismo in polemica con l’idealismo e provate da 
una lunga esposizione e adeguata critica di alcuni principali esponenti di 
questo nuovo modo di filosofare. Per questo si può vedere quanto è stato 
detto dal relatore nella Settimana romana. 


BENEDETTO D’AMORE O. P. 


RFC E. NASO 


Cornelio Fabro - L’Anîma - Introduzione al problema dell’uomo. - 
Ed. Studium - Roma - 1955, p. 348. 


Il problema dell’anima, della sua natura, delle sue funzioni e delle 
sue attività è stato e sarà sempre il problema dell’uomo che prima di 
tutto vuole conoscere se stesso. « Più la cultura e le infinite prospettive 
dell’homo faber, creatore della civiltà della tecnica, dilatano lo sconfinato 
campo dell’essere, e più s'impone il problema ch’è l’uomo a se stesso: per- 
chè ogni soluzione che l’uomo propone sul mondo ed ogni sua pretesa vit- 
toria sulla natura, ogni breccia nell’essere che egli penetra vittorioso, è 
insieme, intensificata, un’interrogazione su di sè, che deve portare a quel 
« ritorno » presso di sè che gli scopre il senso dell’essere e il significato 
del proprio destino ». 

Così inizia questo importante lavoro su l’Anima il Prof. P. Cornelio 
Fabro, tanto noto per i suoi profondi ed originali studi su Kierkegaard. 
Dopo una chiara introduzione su « La ricerca dell’anima » in cui esamina 
l'origine del problema dell’anima (psicologia), la conoscenza e l’analisi 
della psiche ed il metodo della psicologia, ossia l’introspezione o metodo 
introspettivo che è la porta normale di accesso alla realtà psichica e cioè 
la riflessione critica sui propri atti (p. 25), VA. tratta per primo « Le fun- 
zioni apprensive » (cap. I) in quanto «il primo modo di conoscere è il 
senso, il secondo è l’ìîntelligenza » (p. 42). 

Abbiamo così: I) sensazione e percezione e le varie teorie della per- 
cezione che indica « apprensione immediata della esistenza di un atto o 
di un oggetto nella sfera dell'esperienza interna od esterna » (p. 42); quin- 
di II) la fantasia che « è funzione intermediaria fra l’apparire immediato 
degli oggetti ai sensi esterni e la conoscenza riflessa dei medesimi quale 
si ha soprattutto nei processi di pensiero; ed infine III) il pensiero che 
« è l’attività propria dell’uomo mediante la quale egli ha costruito, nello 
sviluppo della storia, il progresso delle scienze, delle arti e della tecnica 
ed ha elaborato i sistemi delle concezioni filosofiche, politiche e religiose 
che formano il complesso della umana civiltà » (p. 73). 

L’A. passa poi a « Le attività tendenziali » (cap. II) per cui si intende 
« l'orientamento o disposizione di un agente rispetto all’oggetto ch’è lo 
scopo ovvero il termine del suo operare: in questo senso si può dire che 
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la inclinazione è la proprietà tendenziale o « appetito » che ogni agente 
ed ogni forma, sia naturale, come conoscitiva, hanno per le loro perfe- 
zioni finali » (p. 105). 

Il Fabro si ferma in modo speciale sulla tendenza spirituale della li- 
bertà della volontà a cui fa capo la struttura morale della persona umana, 
approfondendo i misteriosi rapporti tra la volontà stessa e Dio (pp. 133- 
137) e la famosa questione del primato della intelligenza o della volontà 
(pp. 137-143). 

Passiamo quindi alla considerazione su « La natura delv’anima » 
(cap. III) ed abbiamo qui, come nota giusiamente l’A., «il fenomeno cu- 
rioso che buona parte di quelle conclusioni sull’anima e su Dio, intorno 
alle quali s’affaticherà senza tregua il pensiero umano, sono professate al- 
l’inizio come verità che non soffrono contestazioni; e l'avvento dell’in- 
dagine filosofica quasi non rappresenta che una funzione « difensiva » a 
cui si è applicato l’uomo allorchè quelle prime credenze cominciavano ad 
affievolirsi e corrompersi » (p. 150). 

Così l’anima secondo la sua intima espressione nell’attuazione del 
corpo e nella costituzione del plesso dinamico delle sue potenze inferiori 
e superiori mostra come l’uomo appartenga ai due mondi del tempo e del- 
l'eternità. Così la ragione stessa dopo questo esame sulla natura dell’anima 
ci porterà alla certezza non solo della sua spiritualità, ma anche della sua 
immortalità personale, individuale (pp. 189-204), certezza incrollabile al- 
la quale la fede darà la definitiva conferma. 

Segue quindi una interessantissima e ben documentata indagine su 
lo « Sviluppo storico del problema dell’anima » (cap. IV), nel quale si può 
vedere il cammino dello sviluppo che si è avuto pur tra gli errori della fi- 
losofia antica e le incertezze e le oscillazioni dottrinali sulla psicologia nel- 
l'epoca della patristica, prima di giungere alla speculazione tomista la cui 
psicologia « costituisce indubbiamente il vertice dell’antropologia medie- 
vale, anzi cristiana, senz'altro: essa si è costituita nel superamento del 
doppio scoglio di una concezione metafisica immatura della spiritualità 
dello spirito umano (augustinismo) e di una concezione troppo rigida del- 
la detta spiritualità (averroismo) la quale finiva per togliere allo spirito 
umano l’attributo più caratteristico della « personalità » (pp. 268-269). 

Conclude quindi giustamente lA. « che ben altra sarebbe stata la fi- 
sionomia spirituale dell'Europa moderna e quante dolorose vicende non 
sarebbero state risparmiate alla cristianità, se la cultura cattolica — in- 
vece di polverizzarsi nelle polemiche di Scuola — avesse seguitato ad a- 
vanzare sulla via aperta da Tommaso » (p. 270). 

Così che nel Rinascimento abbiamo innumerevoli commenti e trat- 
tati sul « De Anima » che polarizzano per lo più l’interesse delle discus- 
sioni oltre che attorno alla posizione averroista a quella alessandrista; 
mai come in questo tempo «il problema dell’anima tenne avvinta l’at- 
tenzione dei dotti, quando all’esordire di ogni nuovo professore di filoso- 
fia tutta la massa studentesca accorreva ad udirlo reclamando a gran 
voce: « Anima, Anima! » (p. 270). : 

La filosofia moderna invece, muovendo dall’autocoscienza riporta l’es- 
sere dell'anima a momento e fenomeno del tutto; « il problema dell’anima 
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svanisce e .cede il passo a quello della « coscienza », mettendosi alle sue 
dipendenze » (p. 283). 

Da questo esame storico risulta chiaramente come «la storia del pro- 
blema dell'anima è alla fine la storia della vita stessa dei singoli popoli 
e delle diverse culture: con essa la civiltà si eleva, si chiarifica o si ab- 
bassa, perchè ogni individuo ed ogni popolo non si può muovere nel suo 
ambiente e partecipare alla vita esteriore che muovendo da una definitita 
concezione dell’essenza dell’uomo che ha nell’anima il proprio atto» (p. 292). 

Infine la conclusione su « L’umanesîimo e lVenigma dell’uomo » mette 
giustamente in rilievo la dissoluzione che il cosidetto umanesimo del pen- 
siero moderno fino alle sue più recenti propaggini, quali il materialismo 
dialettico e l’esistenzialismo ateo, hanno fatto dell’essere del singolo la- 
sciandolo preda della finitezza senza speranza in questo mondo. 

E’ così vero, conclude lA. come dichiara Heidegger, « che nessun tempo 
come il nostro ha avuto una così viva coscienza del problema dell’uomo 
ed ha cercato di risolverlo e ne ha avuto i mezzi per farlo. E tuttavia nes- 
sun tempo ha meno del nostro saputo cos’è l’uomo: in nessun tempo l’uo- 
mo è diventato a tal punto un problema, come al nostro tempo. La ragione 
del fallimento, per Heidegger come per Kierkegaard, è nella perdita o più 
propriamente nel rifiuto della dimensione del « sacro » (p. 342). 

« Solo il Cristianesimo sciolse la formula dell’enigma insegnando che 
l’uomo è stato creato da Dio a sua immagine, capax Dei, e poi liberato, 
per l’opera di Cristo Uomo-Dio, dalla disperatio saeculì » (p. 6); solo al- 
lora l’uomo conoscerà veramente se stesso e il mistero della propria ani- 
ma quando si riporterà alla sorgente prima della sua stessa natura, del- 
la sua stessa vita: a Dio. 

Questo libro del Fabro ha saputo così sapientemente esporre il meglio 
della dottrina della psicologia antica e di quella moderna, procedendo in 
questo itinerario dello spirito con rigoroso metodo scientifico, con una co- 
gnizione profonda e personale delle singole opere servendosi sempre di 
fonti di prima mano come risulta evidente dalle copiose note e citazioni 
ai singoli capitoli (sarebbe però stato meglio citarle a piè pagina), e dal- 
le copiosissime note bibliografiche nelle quali si può trovare quanto di 
meglio è stato scritto su questo difficile problema, e dalle quali risulta e- 
vidente come l’illustre A. non abbia tralasciato nulla per chiarire, non 
solo come egli modestamente dice «i principi più elementari dell’essere 
dell’uomo e indicare le tappe principali della liberazione dalla pressura 
saeculi, per convalidare una speranza che non può mancare » (p. 6), ma 
per darci veramente una completa analisi dell’uomo. 

Siamo quindi grati all’esimio A. il quale con questo libro, sesto della 
ormai affermata collana « Profili e Sintesi » diretta dall’infaticabile Mon- 
signor Antonio Piolanti, risponde in pieno allo scopo della collana stessa 
che è il tentativo di « dare all'uomo del secolo ventesimo una trattazione 
sobria e chiara dei problemi più importanti e più vivi della teologia ». 


Reginaldo Pizzorni O. P. 
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P. Raimondo Spiazzi O. P.: P. Mariano Cordovani, deì Fratì Predicatori 
Prefazione di S. E. Rev.ma Mons. G. B. Montini due volumi: I pag. 628, 
TI pag. 618 - Ed. A. Belardetti, Roma, 1954. 


In questa ampia biografia, un po’ fuori del tipo ordinario di semplice 
successione cronologica di avvenimenti ma svolta piuttosto come succes- 
sione logica degli orientamenti del pensiero del P. Cordovani, lA. si è 
preoccupato, come egli stesso precisa, «di far parlare Lui stesso il più 
possibile, raccogliendo dalle sue opere quei tratti nei quali meglio si ri- 
vela il suo spirito e traspare il suo atteggiamento dinanzi a uomini e av- 
venimenti. 

« Mi è anche parso — dice il P. Spiazzi — opportuno raccogliere in 
questo volume, sempre come documenti di una spiritualità e di una vita, 
molte pagine sparse qua e là da Padre Cordovani nel lungo periodo del- 
la sua attività scientifica e letteraria: specialmente articoli di giornali e 
di riviste, resoconti di conferenze e anche originali manoscritti, che spesso 
sono importantissimi come testimonianze del suo pensiero e ritratti del- 
la sua anima che rischierebbero di andare dimenticati o perduti». E i- 
noltre « di Padre Cordovani — continua lA. — ho cercato di investigare 
e di presentare soprattutto l’anima, pur attraverso la trama anche este- 
riore della sua vita. Della vita di un teologo ho cercato di mettere in 
risalto, dopo averlo scoperto, quello che oserei chiamare il valore teolo- 
gico. Della vita di un domenicano ardente, generoso e fedele, ho cercato 
di ricostruire la spiritualità. In un uomo come Padre Cordovani ciò che 
conta di più, ciò che più merita di essere illustrato e ricordato, è la vita 
interiore, sia pure considerata non solo in se stessa, ma anche nella sua 
irradiazione apostolica ». 

Perciò si spiega l'abbondanza e forse la sovrabbondanza di testi ripor- 
tati in quest'opera che comprende due grandi ed eleganti volumi di com- 
plessive pagine 1300 che intrecciano alla narrazione della vita del P. Cor- 
dovani l’esposizione e l’esame del suo pensiero, inquadrato nella storia del- 
la cultura e delle attività dei cattolici, specialmente in Italia, nella prima 
metà del nostro secolo. 

L’opera, alla quale è premessa una degna prefazione di S. E. Mons. 
Montini che parla del P. Cordovani come maestro e come amico, è divisa 
in quattro parti delle quali diamo i titoli: I. La Vocazione alla Sapienza; 
II. Al servizio della Sapienza; III Itinerario alla Sapienza’ eterna; IV Sa- 
pienza e Vita. 

Come si vede subito, tutta la vita del P. Cordovani fu spesa al ser- 
vizio della Sapienza, per la società, per il suo Ordine e per la Chiesa, 
specialmente come Maestro del Sacro Palazzo dal 18 Luglio 1936 al 5 
Aprile 1950, giorno della sua morte; al servizio di quella Sapienza che, 
come egli stesso si esprimeva, « fiorisce nell’intelletto, ma nasce dall’a- 
more, in quanto il primato del pensiero in connubio col primato dell’a- 
more dà alla vita un valore di perfezione e di completezza, di alto e di 
semplice, che fa assomigliare al divino Maestro ». 
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L’ideale del sapiente Egli lo trova nel suo grande confratello San 
Tommaso d’Aquino, a cui dedica una splendida pagina, nella quale si ri- 
specchia anche la sua anima e si scopre il programma di vita spirituale, 
di pensiero, di carità da lui seguito nella sua vita, ed è come la sintesi 
della sua vita e fulgore della sua anima: « L'ideale del sapiente — egli 
scrive in « Itinerario della rinascita spirituale » (p. 141) — noi l’abbiamo 
in San Tommaso, il quale speculando le cose divine non ha sentito il bi- 
sogno di disprezzare le cose umane, come la fascinazione delle creature 
non ha attenuato il volo ascetico della sua anima innamorata di Dio. 
Passò nel groviglio degli errori umani senza smarrirsi, con potenza di 
ingegno e limpidezza di cuore fece la cernita delle verità schiette di fronte 
a tutti gli orpelli dei sistemi, confutò un cumulo di errori senza mancare 
di rispetto mai agli erranti, senza litigare, senza perder tempo con le de- 
bolezze altrui. Ardito e tradizionale, uomo di fede e di scienza, contem- 
plativo nella regione dei misteri e finissimo scrutatore dei segreti del- 
l’anima, possiede nel massimo grado quelle doti che sono sempre rare an- 
che fra gli studiosi di valore. 

Fu il sapiente ideale che non si dà mai tono e non scende mai in 
basso, che unisce il lavoro improbo e paziente, documentato nella sua o- 
pera, con la grazia e l’amabilità che gli studiosi perdono così facilmente... 
Difficile essere tomisti nel senso vero. Aderenti alla dottrina di lui ce ne 
sono nel mondo, ma che gli somiglino nella luce del pensiero e nella no- 
biltà dello stile, pochissimi sempre ». 

L’opera del P. Spiazzi è un ampio e chiaro documento di questo iti- 
nerario spirituale ed intellettuale del P. Cordovani, uomo veramente sa- 
piente che seppe orientarsi sulle vie del mondo guardando il cielo, senza 
che la visione delle stelle lo rendesse ignaro e smarrito nelle vie degli 
uomini. Per questo Egli fu un grande maestro ed un grande educatore e 
formatore di anime, e fu anche un asceta ed un mistico come lo atte- 
stano specialmente le sue ultime opere «Itinerario della rinascita spîri- 
tuale » e « Breviario spirituale secondo l’Imitazione di Cristo ». 

Egli non fu inoltre solo un grande teologo che viveva nell'ambiente 
chiuso della scuola, ma seppe vivere nel suo tempo mostrando con quale 
profitto si potessero applicare i criteri soprattutto di S. Tommaso al pen- 
siero ed alla vita moderna; abbiamo così quel magnifico « Corso Univer- 
sîtario dì Teologia Cattolica », originale e personale ripensamento della 
Teologia, analisi profonda dei grandi ed eterni problemi dello spirito u- 
mano, mirabile sintesi della sapienza umana e divina, 

Mi piace qui rilevare, come fa giustamente il P. Spiazzi, l’importanza 
del P. Cordovani negli studi filosofici e sociali, nella lotta contro l’ideali- 
smo e contro il comunismo ed in particolare modo i suoi studi di Filoso- 
fia del Diritto per i quali dopo aver ricevuto nel 1933 l’incarico di un cor- 
so di Filosofia tomistica alla Regia Università di Firenze nella Facoltà di 
Giurisprudenza, il 9 Dicembre dello stesso anno riceveva la Libera Do- 
cenza ad honorem in Filosofia del Diritto. Il 18 gennaio 1934 tenne la pro- 
lusione al nuovo corso che prese il nome di Corso di Diritto Naturale, o 


Filosofia del Diritto, parlando sui « Lineamenti tomistici di una Filosofia 
del Diritto ». 


RECENSIONI 247 


Dobbiamo essere così profondamente grati al P. Spiazzi per questo 
suo grande e ben riuscito lavoro perchè questo libro non solo è di giusto 
onore al P. Maestro, ma riesce anche di sicuro ammaestramento a quanti 
sentono bisogno di conoscere queste grandi anime per poterle non solo 
apprezzare, ma anche imitare. 

Questa completa biografia rievoca e lumeggia così con ordine e chia- 
rezza tutti quegli aspetti dell’attività multiforme ed infaticata del P. Cor- 
dovani, facendo veramente rivivere, attraverso la sua vita e le sue pa- 
gine più belle in una ricostruzione organica, questa grande figura di a- 
postolo domenicano della Verità, della Sapienza, che seppe così bene at- 
tuare nella sua vita, come nel suo insegnamento, la grande e sapiente 
norma di S. Tommaso, diventata emblema sacro per il suo Ordine: « con- 
templata alîis tradere », trasfondere, cioè donare agli altri le verità con- 
template, perchè il vero apostolo è come irradiazione della verità pos- 
seduta, come espansione e complemento della vita spirituale, in quanto il 
vero apostolo, come diceva lo stesso P. Cordovani, « è colui che impara la 
scienza per farne strumento di bene, per dare gloria a Dio, per rendere 
testimonianza alla verità, per salvare anime ». 


Reginaldo Pizzorni O. P. 


Ugo Redanò - Natura e spirito (Il mondo negli occhi dell’uomo di oggi) - 
Bocca - Roma 1955. 

Questa opera, vasta e complessa, affronta i problemi eterni della fi- 
losofia e del pensiero, secondo la prospettiva nuova che la situazione del 
nostro tempo comporta. « Principi, quadri, metodi e prospettive sono così 
mutati sotto i nostri occhi, che le vecchie categorie di ieri non ci bastano 
più », osserva l’Autore nell’introduzione, e prosegue: « E la filosofia si ac- 
corge sempre meglio di non potersi trastullare più oltre coi vecchi ar- 
nesi di un pensiero puro, che volta le spalle a quella realtà, che è, in 
ultimo e nel senso più profondo, realtà in atto di esperienza, di questa no- 
stra umana esperienza ». 

All’uomo di oggi appaiono figure, forze, relazioni, sintesi progressive 
che operano, forse finalisticamente, in un intento di insieme. 

E la scienza non può più perciò prescindere dalla filosofia, come la fi- 
losofia non può a sua volta prescindere dalla vita totale delluomo, « chè 
non c'è impegno di conoscenza che non sia, insieme, impegno di vita » 
(pag. 36). L’opera, nel suo piano complessivo, si divide in diverse parti. 
Nella prima, che è orientativa, l’Autore si pone il problema della sua ri- 
cerca, distinguendo l’oggetto esistente e di natura distinto dalla rappre- 
sentazione che soggettivamente ce ne facciamo (fenomeno) e dal concet- 
to in cui oggettivamente lo intendiamo (noumeno) e notando che scienza 
e filosofia hanno in esso l’oggetto comune. 

L’Autore si preoccupa di chiarire il senso dell’esistenza alla luce di 
un pensiero che non sia puro pensiero, ma pensare in atto del reale, nel 


248 RECENSIONI 


duplice senso di un pensiero che pensa la realtà e di realtà che sale al 
pensiero illuminandosi. Gli oggetti esistenti, raggruppandosi, formano il 
mondo esistente, che le singole scienze colgono e analizzano nei fatti spe- 
rimentati e la filosofia riflette nel suo tutto, per farsene un concetto tale 
da dare una legittima giustificazione alla molteplicità fluttuante dell’e- 
sperienza. 

Nella seconda parte, la costruttiva, VA. esamina la natura nelle sue 
manifestazioni fisiche, e studiando le scoperte della meccanica classica, 
della fisica atomica, ondulatoria, relativistica, quantistica, nucleare, fino 
alle più recenti concezioni cosmologiche, giunge alla conclusione che la 
più accurata indagine scientifica non può dare che la pura descrizione dei 
processi fisici, e che l’essere fisico non basta a se stesso. Quindi passa ad 
osservare l’apparizione dei processi chimici dei corpi composti. Con un 
attento esame della formazione meramente naturale delle formazioni or- 
ganiche, l’A. osserva che la vita è apprestamento al pensiero e che la 
coscienza non sta fuori o di fronte alla sostanza vivente, ma si accende 
in essa come sua luce. 

Preludio di essa è la sensazione, che si distingue nettamente dalle atti- 
vità biologiche per i suoi caratteri immateriali e rappresentativi. L'uomo 
è il punto di arrivo della progressiva organizzazione che rende possibile 
la coscienza. E tale coscienza non è derivabile dai processi vitali, perchè 
su di essi si innesta. Essa sta oltre la vita e, se in un primo tempo è as- 
servita all’istinto, in seguito se ne affranca, giungendo alle associazioni 
rappresentative e all’insorgere delle emozioni. Istinto e coscienza coesi- 
stono in alternative irregolari di dipendenza e indipendenza, finchè nel- 
luomo si giunge a quella vittoria, per cui senzazioni, impulsi ed emo- 
zioni non hanno più realtà corporea, ma sono processi, per cui gli oggetti 
esistenti salgono dalla tenebra del cieco esistere all’apprendimento di sè. 
Dal biologico allo psichico non c’è passaggio, ma salto; essi sono due pro- 
cessi inseparabili, ma irriducibili. L'A. esamina la connessione fra fisiolo- 
gia e psiche, giungendo alla trionfale affermazione del pensiero col quale, 
oltre la singolarità della coscienza, comincia l’universale vita dello spi- 
ritoo che è infinita, come infinito è il pensiero. Con esso, l’uomo abbrac- 
cia tutto l’essere, dandogli coscienza ideale e, agendo, si fa instauratore 
responsabile di una realtà di valore, così che l’essere si può sollevare 
dall’estrinseco all’intrinseco, dalla natura allo spirito. L'uomo, punto di 
incontro di questi due mondi, vi si rivela come homo sapiens, agens, 
artifex, nella sua triplice attività: pensare, agire dar forma. Liberatosi dal 
meccanismo estrinseco, egli si fa autore di un mondo nuovo che la na- 
tura ignorava, anche se, come essere naturale, continua a sottindenderla: 
il mondo della storia. L’agire impegna sempre conoscenza e azione, cono- 
scenza per ritrovarsi nella situazione, azione per modificarla sencondo un 
intento. Le due attività si incontrano e si condizionano nella prassi as- 
sunta nell’intero suo ciclo, dal concepire originario all’intera realizza- 
zione. Col fare, l’azione dell’uomo si fa produttrice di storia. Tale azione 
è propria dell’uomo storico, concreto che non è più astratta idea dell’uo- 
mo, che non si esaurisce nel singolo, ma che nella sua universale uma- 
nità, si innesta ed opera nell’universo come strumento ed artefice. 
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Le azioni fanno della storia umana un capitolo della finalità dell’u- 
niverso, irrealizzabile senza l’opera dell’uomo, ma inspiegabile senza un 
orientamento di insieme, che non può essere caso nè fato, ma è una meta 
intellegibile, un Principio assoluto. L'uomo è nulla fuori della storia, 
ma la storia non è fatta senza l’uomo. Lo storiografo non esamina che 
una parte dei fatti, una serie di situazioni relative e transitorie, ma l’uo- 
mo può porsi in una posizione metastorica, da cui gli appare il problema 
della storia, può mettersi cioè in grado di assumere le situazioni contin- 
genti a contenuto del suo pensare, spostando la visione del divenire, in 
un concetto che trova il suo centro in se stesso sub specie aeternitatis. 
La storia è flusso di eventi, ma il pensiero che li trascende è eterno e 
raggiunge l’unità che la storia non può raggiungere. L’uomo storico di- 
viene uomo spirituale, e tale spiritualità gli permette di conoscere bellezza, 
verità e valore, i tre momenti della vita spirituale, ciascuno dei quali, pre- 
valendo per sè, implica e sottintende gli altri, perchè lo spirito circola 
tutto intero, in ciascuna sua forma. Perciò l’arte è insieme ispirazione e 
pensiero, perciò l’uomo nella sua duplice realtà di corpo e di spirito, di 
natura e di coscienza, accoglie la tensione di un’interna dialettica. per 
cui tende come spirito a riscattarsi, ad emergere da un’inferiore realtà 
di natura. L’antitesi tra finito ed infinito si rinnova eternamente in lui, 
biologicamente finito ma partecipante all’infinito col pensiero. Solo che l’u- 
nità suprema gli sfugge, lasciandogli l'amarezza di un inappagato tormento. 

Nella terza parte (conclusiva e non) l'A. si ripropone la questione 
dell'intero aperta dalla monade pensante, si domanda cioè come possa, 
nello sforzo del suo intendere, dare significato all’intero, quale sia la na- 
tura del principio primo, onde scaturisce la genesi delle forme, della cau- 
sa causante che, adunando il ritmo del singolo e del tutto, della parte e 
dell’intero, dell’esistente e del processo, dà origine alla vita dell’essere. 
Contro Kant, l’A. afferma che il processo causativo, lungi dal risolversi a- 
gevolmente in una astratta categoria dell’intelletto, tutta soggettiva, con- 
tiene una esigenza ontologica, perchè impegna una azione necessitante, e- 
sige una realtà in atto che il pensiero si sforza di penetrare per tradurla 
in termini di concetto. 

Prospettando le due soluzioni possibili del concetto di causalità, quel- 
lo di intonazione schellingiana e bergsoniana di una natura naturans che si 
evolve nelle sue forme e quello di una attività creatrice, trascendente, il 
finito, come attività infinita, critica l’interpretazione naturalistica dei pro- 
cessi del cosmo. Essi sono complicati e perfetti, mentre la tendenza ini- 
ziale si chiude nella indeterminatezza di una aristotelica potenza che do- 
vrebbe passare all’atto, ma che, rifiutando l’idea di un supremo pensiero, 
non oltrepassa la realtà di ‘una contraddizione. Solo affermando il concet- 
to creazionistico di Dio, supremo principio, si può appagare il tormentoso 
desiderio di assoluto dell’uomo, si può passare dalla filosofia alla religione. 

Nell’ultima parte (pragmatica) l’A. conclude degnamente la sua ve- 
ramente notevole opera, che ha affrontato i più complessi problemi del- 
l'universo materiale e spirituale, con l’esortazione a superare la mondana 
dispersione dell’apparente molteplicità degli oggetti per vedere la vita 
come tema di valore e di impegno, come l’eterno che si riflette nell’istante, 
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il tutto nella molteplicità. E questa conclusione che impegna l’uomo a ri- 
conoscere nella sua dignità e nella grandezza della natura l’assoluto che è 
Dio, compendia efficacemente tutto lo sforzo di ricerca compiuto in queste 
pagine con l’affermazione di un valore eterno che superando la nostra 
contingenza può dare ad essa il suo più alto senso. 


Vera Passeri Pignoni 


Francesco Flora: L’Orfismo della parola (Saggi e monografie di letteratura 
- Collana diretta da Giovanni Crocioni) - Editore Cappelli, Bologna 1953. 


Orfismo della parola è una delle opere più interessanti e complesse 
di Francesco Flora; potremmo dirla un’opera fondamentale per compren- 
dere la sua visione e la sua concezione critica. E’ una lettura impegnati- 
va, perchè l’autore abbonda di riferimenti in cui mostra chiaramente di 
avvertire i più urgenti richiami della più recente poesia europea, e che 
sono frutto di meditazioni sparse e di indagini che possono collegarsi in 
un più ampio discorso logico, tendente ad un unico, notevolissimo impe- 
gno: quello di legare le lettere alla complessità della vita e della umana 
civiltà. L’opera consta di tre parti; la prima comprende la prolusione, 
tenuta dall’autore nel marzo 1953 nell’assumere la cattedra di letteratura 
italiana all’università di Bologna e considera l’ufficio delle lettere e il 
metodo della critica, la seconda raccoglie vari spunti per un’estetica del- 
la parola, la terza è una geniale rievocazione del mito di Orfeo. Per com- 
prendere appieno il valore di quest'opera bisogna ricordare che l’autore, 
ferventemente crociano, non ha mai rifiutato le tracce in lui lasciate dal- 
la sua esperienza giovanile di futurista e di dannunziano, che lo inducono 
ad una personalissima interpretazione della liricità di espressione del Cro- 
ce. L’estetica dopo Croce ha rinnovato le distinzioni fra le varie arti, mo- 
strando di non avere afferrato che l’essenza di ogni opera d’arte è il di- 
scorso interiore da cui essa procede. 

Tale discorso interiore non è per Flora un momento dell’esperienza 
umana, ma è la stessa esperienza umana, in quanto la parola è l’essenza 
della vita. Studiata come principio genetico, come storia e coscienza della 
storia, la parola non appare come per il Foscolo un segno che rappresenta 
le cose nella loro assenza, ma una forza creativa che originò le idee, i 
miti, i pensieri, che rese possibile la società che è « un discorso, un dia- 
logo, un coro ». Perciò essa sostiene tutto il lavoro umano e tutte le arti, 
è l’autrice di ogni progresso e il senso stesso dell’uomo. La formula del 
« cogito, ergo sum », si allarga per Flora in « loquor, ergo cogito et sum ». 
Essendo la parola il fulcro dell'espressione, essa è prima fantasia, poi ra- 
gione, mezzo di comunicazione e socialità. Perciò il passaggio dalla pa- 
rola alle lettere è il cammino della stessa umanità creatrice della storia 
non come fatto o avvenimento, ma come coscienza di esso. Proprio da que- 
sta concezione nasce la visione dell’ufficio del letterato e del poeta, a cui 
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incombe il compito di promuovere la vita sociale, dando la coscienza stes- 
sa di ciò che è umano nel mondo. Da questa geniale intuizione che dà alle 
lettere un senso vivo e concreto, il Flora aveva già tratto l'alto significato 
della sua Storia della letteratura italiana in cui egli giunge alle opere d’ar- 
te, al di sopra dell’indagine parziale e frammentaria, ma connettendole 
alla storia e all’uomo. 

Questa critica, come ben s'intende. supera il puro gusto della bellez- 
za estetica, e indaga lo svolgimento stesso della vita che proprio nel mu- 
tamento di eventi, di costumi, di uomini, prova la sua verità. 

La parola si muta nella poesia, che è la poeticità stessa del genere 
umano, superando la sua strumentalità e caricandosi di vibrazioni in cui 
rivive la memoria del genere umano. Per questo l’artista non può astrarsi 
dalla storia, come non può astrarsi dalla natura che proprio la sua’ espres- 
sione rende viva. Il rapporto fra poesia e critica appare evidente nella 
parola stessa che si attua come elemento creativo e come momento ri- 
flesso. Se la poesia è un momento eterno della vita, la critica è un mo- 
mento eterno della parola. Essa non può essere confusa con la filosofia 
o la storia delle opere d’arte e delle loro varianti. Essa vive universal- 
mente nell'animo umano come la stessa logicità che mira a collocare l’o- 
pera d’arte nella sua relazione storica. Per questo l’autore si oppone a 
una critica, basantesi su ideologie materialistiche, alle idee confuse del- 
la psicanalisi o all'indagine mirante a cogliere l’arte nel frammento i- 
solato e lampeggiante. E la sua polemica mira ad essere una difesa ap- 
passionata dell'umanità che è in sè parola e poesia. E’ proprio in queste 
pagine che l’esperienza crociana del Flora si fà più profonda con l’arric- 
chimento di motivi foscoliani, desanctisiani, vichiani ed umanistici. 

La venerazione dell’umanesimo per la perfezione classica appare in 
questa prospettiva la coscienza stessa dell'umano che si fa parola. 

E considerando il mondo attuale che all’umanesimo delle lettere sem- 
bra aver sostituito quello delle macchine, l’autore considera che anche la 
macchina è parola, in quanto prolungando i sensi umani, potenzia e ar- 
ricchisce l’uomo, incrementando la sua opera e la sua civiltà. 

La critica deve cercare la poesia nel suo interno, deve eternamente 
riscoprirla e attuarne il valore. Poesia e critica appaiono perciò momenti 
inscindibili dello spirito che si realizza nella parola e in essa trova la sua 
verità e libertà. Questo genialissimo sforzo di intendere la civiltà delle 
lettere come la stessa civiltà umana, dimostra l'ampiezza di vedute con la 
quale il Flora lega la storia letteraria del passato all’eterno farsi dello 
spirito. 

E qui rinasce il mito di Orfeo, simbolo non solo della poesia che ingen- 
tilisce i costumi, ma della forza che crea la civiltà, e l’orfismo della pa- 
rola, cioè la coscienza che solo la parola, che è espressione in quanto pen- 
siero e pensiero in quanto espressione, è la vita stessa nei suoi termini 
più essenziali e più concreti. La parola supera qui la definizione crociana 
di « momento dello spirito », perchè in essa, superandosi ogni distinzione, 
si invera tutto lo spirito. Pur non volendosi staccare dalla crociana teoria 
dei distinti e restando perciò fuori dell’attualismo, Flora ha trovato qui 
il momento più geniale ed originale della sua critica, ricreando un uma- 
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nesimo e uno storicismo letterario che stacca l’artista e la sua opera da 
ogni solitudine o illusione di solitudine, per collocarli nel vivo del mondo 
della storia. 

Ciò giustificherebbe, secondo l'Autore, tutta la produzione e gli eventi 
del passato e del futuro, in quanto la parola appare il legame che realizza 
la vita e la storia. « Una concezione orfica della parola e quindi della mac- 
china, scrive il Flora, (p. 455), vuol significare che l’uomo si attua nella ve- 
rità del logos che fonda la società civile: e in un orfismo della parola io..... 
trovo la realtà della comunione magica che aiuta gli uomini ad intendersi 
(e perciò anche a fraintendersi) nella diversità delle loro persone che tutte 
concorrono alla mutazione delle cose nella specie della parola, e mediante 
il colloquio delle menti nell’universale mente dell’universo fondano la 
civiltà ». 


Vera Passeri Pignoni 


Romeo Crippa: Il realismo integrale dì M. Blondel - Bocca, Roma, 1954 
pp. 204. 


L’A. vede la posizione di Blondel in relazione a quella dell’Ollè-La- 
prune, il quale unifica filosofia e vita, in un concetto di vita cristiana, ma 
si ferma a metà: vi si ritrova la certezza iniziale dell’essere che Blondel 
svilupperà, ma non smentirà mai. Per Blondel ciò che il pensiero con- 
clude come atto decisivo è l’opzione. Il Blondel vuole un’apologetica « che 
senza sacrificare e senza insistere troppo nella distinzione, provi come 
l'apertura religiosa scaturisca dalla struttura stessa dell’essere » p. 25). 
La Chiesa è presente nella storia; non c’è per gli uomini e per l’universo 
« possibilità di essere se non attraverso il Cristo » (vp. 27). Blondel deve 
mettere in luce il dato che imponga l’ineliminabilità dell’ opzione 
religiosa in modo da ricongiungere pensiero e azione. Riguardo alle due 
fasi del pensiero blondelliano per l’A. si ha un ampliamento d’orizzonte, 
non un cambiamento di metodo. 

Poichè non ci si può sottrarre all’azione e quindi bisogna studiare l’a- 
gire che arriva al motivo dai vari moventi che lo preparano, la « vera 
conoscenza è questa riflessione che porta innanzi lo sguardo interiore ver- 
so i fini che sollecitano la volontà, quivi soltanto risiedendo la ragione 
sufficiente delle decisioni libere » (p. 40). Così perchè la libertà si attui 
occorre l'adesione di azione: « nell’azione c’è la coesione, la solidarietà, 
l’unione reale di tutto quel che si adopera e collabora con essa » (p. 44). 
L'unica strada che supera l’egoismo è l’amore, e perciò l’azione volon- 
taria tiene unite la famiglia, la patria, la società. Ma non basta, e si cerca 
l'umanità. « L'azione non trova il suo compimento nell’ordine naturale » 
(p. 45). Il soprannaturale può essere accolto dal filosofo se non è super- 
stizione che viene dall’uomo, ma dono divino, Rivelazione. Come può es- 
sere in noi? La fede non elimina l’azione? No, perchè non vi è fede 
senza pratica. 


ua 
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Ma l’azione non può stare senza l’essere, l'opzione infatti non pone 
nè distrugge l’essere. Oggetto della metafisica non è l’ente in quanto ente, 
ma gli esseri concreti. « Pretendere che un’astrazione si sostituisca a que- 
sto universo di realtà, significa perdere la forza di una testimonianza con- 
tinua del valore degli esseri, e del rinvio all’Essere » (p. 53). Nell’atto 
fondamentale per cui l’io si coglie come esistente si manifesta il dramma 
della rivelazione della precarietà; perciò si presenta il problema del rap- 
porto dell’Essere. 

Gli esseri finiti hanno nella materialità il segno della loro imperfe- 
zione metafisica; essa è una funzione indispensabile. Come corpo è « stru- 
mento benefico di una permanenza eterna e di una collaborazione eterna 
fra gli esseri e tra gli uomini » (p. 59). L’inadeguatezza all’Essere non è 
solo della materia, ma di tutti gli esseri, come analiticamente dimostra 
Blondel, comprese le persone e l’universo nella sua totalità. « La certezza 
dell’Essere si fonda... sulla testimonianza che esso rende a se stesso nel 
mondo, oltre che in noi, non solo con l'illuminazione, ma con la sua pre- 
senza e la sua azione » (p. 64). Poi Blondel studia, per via negativa la na- 
tura di Dio, senza però arrivare, secondo l’A., ad una filosofia dimostrati- 
va. Gli esseri non solo esistono, ma « Consistono ». « La consistenza degli 
esseri è crescita nell’obbedienza ad una ’norma’, la quale è il termine 
costitutivo e valutatore, concretissimo, della loro realtà » (p. 74). Perciò. 
bisognerà accettare la norma che ci aprirà la ragione dell’universo e di 
se stessi. (Ma la ’ crescita ontologica’ non persuade l’A.) Anche spazio, 
tempo, movimento sono testimonianze di una norma. 

A questo punto il « termine di metafisica della carità si propone come 
il più vicino allo spirito e alla struttura di una ontologia che si è vista 
concentrata nellexinanitio di Dio e nell’ assimilazione aperitiva delle 
creature » (p. 87). 

Anche il primo sguardo all'universo ci impone di riconoscervi una 
pluralità che esclude e l’isolamento degli esseri e l’Uno-tutto. « Ed il rea- 
lismo blondeliano paga il fio di non considerare appunto quel processo di 
mediazione razionale che invece la filosofia tradizionale ha più esatta- 
mente valutato » (p. 95). Egli così imposta il suo pensiero per opporsi po- 
lemicamente ad ogni accusa di soggettivismo e anche perchè, per Blondel, 
«la via esatta non è sclo quella di rispettare il costitutivo rapporto del 
pensiero con l'oggetto, ma di studiarne la struttura da un punto di vista 
genetico » (p. 98). Può riprendere così la prova ontologica, implicata in 
tutte le prove discorsive dell’esistenza di Dio. « Pensare è pensare Dio. 
Senza la presenza di una mozione trascendente noi non potremmo avere 
nessuna nozione della nostra stessa immanenza, non avremmo concetto 
alcuno delle cose e della loro verità, nessuna idea di una qualsiasi ana- 
logia tra le realtà contingenti e il loro principio » (p. 100). 

L’A., dopo avere rilevato alcune deficienze dell’impostazione blon- 
deliana, confronta questo pensiero con quello agostiniano. I primi prin- 
cipi per Blondel sono strumenti per una elevazione alla prima Luce. 
« Manca al nostro pensiero la forza di tutelare la scissione tra concretezza e 
astrazione, e ancor prima gli manca, sin dalle sue germinazioni, la capa- 
cità di unificare i suoi costitutivi, di superare la dilemmaticità di noetico 
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e di pneumatico » (p. 109). Il timore dell’immanentismo, pensa l’A., frena 
il Blondel per cui si ripresenta l’opzione. « Il pensiero ha costitutivamente 
un carattere morale » (p. 115). Perciò si ha una logica morale e una lo- 
gica dell’integrazione e dell’assimilazione. Blondel vuol sostituire alla ’ fi- 
losofia superata’ una filosofia cristiana, che è tale « non già per un ibrido 
rapporto dei due termini, che il Blondel continuamente rifiuta come esi- 
ziale, ma per l'impostazione della ricerca, per il metodo non chiarificativo, 
ma promotivo, per l’iniziale, fondamentale rifiuto... di ogni avvio e pro- 
cedimento astrattivo e razionalistico, in una parola per la funzione ausi- 
liaria della fede che essa, in umana enucleazione delle ricchezze ivi im- 
plicite, viene svolgendo » (p. 135). La funzione del Mediatore è decisiva 
e essenziale. L’A. critica con vigore il pensiero del Blondel: « Quell’esi- 
stenzialità come attributo costitutivo della creatura su cui insiste Blondel 
non è quindi irrecuperabile in sede di pensiero, nè può essere tutelata solo 
da un’impostazione realistica » (p. 148). Coerentemente alla dottrina del 
Mediatore l'Eucaristia è il Sacramento fondamentale e la vita della Chiesa 
«condizione di successo dell’esistenza » (p. 154). Dopo aver visto la ne- 
cessità della fede, Blondel deve sentirne e affermarne la gratuità; ma 
resta la scissione, verificandosi in tal modo quanto l’A. sostiene in tutto 
il lavoro contro il metodo blondelliano. 

L’azione è il legame di ogni essere con il tutto. « Qualora mancasse 
l’azione cadrebbe l’attuazione della più profonda vocazione dell’essere in 
quanto resterebbe chiusa ogni possibilità di commercio con il Dio di ca- 
rità; si frantumerebbe la stessa struttura fisica dell’uomo » (p. 163). L’a- 
zione è il vincolo sostanziale dell’essere. Leibniz, dice Blondel, non vede 
chiaramente la natura di questo vincolo: esso è Carità, è Cristo. In ciò si 
vede tutta la pregnanza religiosa del pensiero di Blondel, che è inoltre 
tutto uno sforzo di recuperare la realtà. L’istanza della tesi di dottorato 
del Blondel diviene più distesa e sicura nella trilogia; ma per l'A. l’opzio- 
ne instaura un rapporto che non è della filosofia di dare. Preoccupato del 
ricupero del valore autonomo dell’azione, che è, in conclusione, tentativo 
di fissare il luogo e il modo di inserzione della grazia, Blondel non si av- 
vede come il suo realismo metafisico venga ad assottigliare questa auto- 
nomia, e come l’azione si specifichi quale attività dell’essere, non come 
realtà nell’essere (p. 176). 

Blondel opera una spiritualizzazione del reale che ne è anche però 
una razionalizzazione. Ciò nonostante la sua opera ha dato il senso del- 
l'impegno concreto e totale del cristiano, congiungendosi ad uno stile spe- 
culativo di cuì l’A. vede i principali esponenti e le caratteristiche e con- 
clude dicendo che il criterio conoscitivo di Blondel « non è stato tanto 
quello dell’adaequatio rei et vitae semplicemente; ma dell’adaequatio rei 
et vitae christianae » (p. 201). 

Il lavoro è sicuro nello svolgimento e nella impostazione critica, e, 
salvo qualche ripetizione di pensiero — dovuta allo sforzo di dimostrare 
esaurientemente la propria tesi —- riesce a sintetizzare quel difficile e com- 
plesso pensatore, presentandolo con equilibrio e distacco. 


Renata Gradi 
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Mons. Aniello Calcara: Ioakaim - Trilogia sacra - Edizione E. R. A. - 
Napoli 1952. 


La Trilogia sviluppa la divina tragedia del Golgota come attuazione 
del grande piano redentivo, nel quale l'umanità rinnovellata non ha più 
bisogno di guardare il Mosaismo quale mezzo di salvezza, abrogato o me- 
glio sostituito dalla luce di Cristo, di cui il precedente non era che ombra: 
«umbrae futurorum ». Nella nuova Legge di grazia tre virtù sono indi- 
spensabili alla vita dell’anima: fede, speranza e carità. Fissati così i ter- 
mini generali, la tessitura si sviluppa man mano con un crescente sempre 
più interessante ed avvincente sino alla magnifica conclusione della 
terza parte. 

Parte prima: Domenica delle Palme, presso Gerusalemme. Ioakim in- 
fermo è nel chiosco. Amur, il vecchio rabbino, lo solleva e lo invita ad 
assaporare la bell’aria: « qui posa: ti darà l'alloro pace allo sguardo e 
palpiti al cuore ». Ma Ioakim ben altro cerca, brama la luce della mente, 
l’aria fine dello spirito. Da Bartimeo, cieco nato, ha appreso un nome che 
lo fa sobbalzare e gli suscita un desiderio irrefrenabile di conoscere la 
persona: è Gesù. All’indirizzo del divino Maestro sono rivolte lungo la 
strada grida d’osanna che colpiscono l’orecchio di Ioakim; è la domenica 
delle Palme. Ma Amur pone ogni astuzia nel vietare che la luce di Cristo 
penetri nella mente del ricercatore della verità. Anche Pietro, il disce- 
polo di Gesù, avvicina Ioakim nel chiosco e gli mormora il nome fatidi- 
co. Mentre Pietro lo evangelizza, il venefico Amur stronca l’opera di con- 
versione con sogghigno e sarcasmo. Intanto il corteo inneggiante al Mae- 
stro sode sempre più vicino; nel chiosco appare Gesù poggiato lievemente 
a Giovanni. Ioakim guarda con ansietà ed ammirazione ognor crescente: 
Gesù supplicato rende la vista a Bartimeo. Ioakim è rapito e domanda a 
Pietro, allora entrato, di poter accostare Gesù, ma il Signore stesso gli si 
avvicina e gli sorride. Il popolo, vista la guarigione del cieco nato, rinno- 
va le esplosioni d’osanna all’indirizzo di Gesù, cosa che fa maggiormente 
avvelenare il rabbino Amur. 

Seconda parte: Venerdì di Passione. La scena si svolge presso l’altura 
del Golgota, nell’anfratto del terreno ove scorre un ruscello. Bartimeo, 
il cieco guarito. racconta a Pietro, ritto sulla sinistra del ruscello, gli strazi 
ed i martirii inferti a Gesù dal popolo; alla narrazione Pietro non regge 
dal dolore. Altri discepoli: Acaia, Abdon, Bethuel, ciascuno reca notizie 
sempre più strazianti. Alla sponda destra del rivo, ma in alto, appare 
Ioakim, affannato ma pur contento; vede ed ascolta non visto. Pietro pro- 
fetizza che dai monti viene la salvezza e Ioakim dall’alto assentisce in 
tono da farsi notare. Aderendo all’invito di Pietro si libera dell’aba scura 
e scende. Passato il rigagnolo si trova tra le braccia dell’Apostolo che lo 
bacia in fronte. Un rullo funebre giunge da lontano qual triste annunzio: 
la morte di Cristo. Dunque è morto? Allora non era la Luce? Quindi è 
falso quanto mi hai detto? Son questi i tristi pensieri che opprimono 
Ioakim e lo fanno vacillare nella fede spuntata ma ancora inferma nel 
suo spirito. Prima la figura losca di Giuda che risponde beffando alle in- 
terrogazioni sue, poi l’insidia di Amur, poi la voce della folla: « chiodano 
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il Nazareno », abbattono Ioakim che ripiegato cade ora tra le braccia vit- 
toriose di Amur sogghignante a Pietro. 

Terza parte: Domenica di Risurrezione. La scena si svolge nel luogo 
destinato alle sepolture, parte in collina e parte in pianura; in verità nel 
piano è la sola tomba di Gesù ancora chiusa, mentre le altre sono sco- 
perte. La visuale dall’alto mostra l’intersecarsi delle strade su Gerusa- 
lemme a forma di croce. Una lebbrosa affiora dal sepolcro, vista ed in- 
terrogata da Ioakim risponde d’attendere il discepolo Pietro e la tomba 
lì ancora chiusa essere quella di Cristo. Ioakim sente rinascere la fede, 
si muove verso quella tomba; ma la lebbrosa gli para il passo: la tomba 
è guardata da sgherri con picche, perchè Egli disse che risorgerà. « E 
quando? » chiede Ioakim; « Oggi » risponde la lebbrosa. Ma per assistere 
a quella risurrezione occorre credere, sperare e amare. A cui Ioakim con 
amarezza: « ma io non credo, non spero, non amo ». « Ma ami almeno i 
tuoi fratelli? » « Li amo forse ». « E ami Gesù? » « Non l’odio ». La lebbro- 
sa s’avvicina e toccandolo sulla spalla (Ioakim non retrocede): « Tu l’a- 
mi nei suoi fratelli. Sei salvo, forse ». Nuovamente si presenta il maligno 
Amur a spegnere la fiaccola della fede riaccesa dalla lebbrosa. Amur 
chiede con ansietà ciò che non vorrebbe mai ascoltare: « Sei del Naza- 
reno? », « Forse lo sarò », risponde Ioakim. «Non temi l’ira dei Se- 
niori? » « Non temo ». La lebbrosa scacciata, volta ad Amur, sentenzia: 
«la morte ti cova nell’animo » e a Ioakim: « Ricorda: son tre raggi e tre 
palpiti». Quali? S'avanzano tre belle donne: Maria Altera va verso il 
sepolero di Gesù, s’inginocchia, abbraccia la tomba, vi posa le labbra. 
Ioakim la segue fermandosi a debita distanza. Altra donna Maria Cleofe 
e poi una terza Maria di Magdalo ripetono i movimenti e vanno via. Pie- 
tro indica a Bethuel la tomba di Gesù, quella tomba che presto diverrà 
gloriosa; ma il discepolo non crede. Passa Ioakim come inseguito; il fu- 
nesto pensiero del dubbio lo agita, dubbio alimentato ora dai ragionamen- 
ti scettici di Bethuel: è la lotta interiore tra il credere e non credere, il 
contrasto tra le tenebre e la luce, il parossismo tra la morte e la risur- 
rezione. Pietro lo rincora, facendolo avvicinare alla tomba gli sussurra 
carezzevole: « Schiudigli il core... Lui lo inonderà ». Il credo di Ioakim è 
pure il credo della lebbrosa: l'uno guarito nello spirito, l’altra nelle mem- 
bra. Tornano le tre Marie: l’una cinge il capo col pollice ed indice delle 
due mani, la seconda col pollice ed indice della mano destra ferma le 
palpebre sulle pupille, la terza finalmente tocca Ioakim sul cuore. La danza 
delle tre donne è degna corona e suggello di tanto avvenimento. 

Amur s’avanza minaccioso alla tomba del Nazareno, ov’è Pietro coi 
discepoli e il neo-convertito. Questi, vistosi ricercato, vuol presentarsi, ma 
è trattenuto dai discepoli. Pietro intanto rivolge parole ad Amur invi- 
tanti a convertirsi, tanto più che v’è la prova dei fatti in favore di Cristo 
nella guarigione del cieco nato e della lebbrosa ivi presenti. Ma Amur, 
pur davanti aì fatti, non s'arrende e sta per impartire l’ordine ai suoi sche- 
rani di mettere le mani sulla persona di Ioakim. Ma l’antico discepolo non 
teme, che anzi volto al Maestro, lo invita a fare altrettanto. Nel frattem- 
po la tomba del Signore si apre, una luce dall’interno si effonde, una 
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voce intorno sì ode: « Ioakim! » E’ la voce di Gesù; a cui segue l’infalli- 
bile risposta di Ioakim: « Eccomi »; 

Giunti al termine del drammatico avvenimento, ci domandiamo: Cosa 
ha voluto intendere il venerato Autore nei personaggi descritti e nelle 
vicende narrate? Ioakim rappresenta l’intelletto umano proteso ‘alla’ ri> 
cerca della Verità, e Gesù è, a detta dell’apostolo, «la Luce vera che 
illumina ogni uomo che viene sulla terra ». L’Ebraismo non fu che una 
preparazione alla Verità, ecco perchè inferma come infermo Ioakim; se 
poteva prima bastare, ora non è più sufficiente a dare la perfetta sanità 
spirituale. Ma Amur, cioè la Sinagoga, si ostina a negare il passo alla 
Luce cristiana; di qua l’origine della lotta, dura e serrata, che in un pri- 
mo tempo sembrerebbe segnare una disfatta di Cristo, ma in verità si 
risolve nella sua più smagliante vittoria. Il cercatore di Luce spirituale 
Ioakim, conosce il nome del divino Maestro dalle labbra di altro cerca- 
tore di luce, ma di luce corporale: Bartimeo il cieco nato. Pietro, disce- 
polo di Gesù, figura della fede, s'avanza tra le ombre del chiosco (le om- 
bre dell’antica legge) e parla a Ioakim di Gesù. Il colloquie sortisce il 
primo effetto: una fede incipiente in Ioakim rafforzata dal grido d’osan- 
na della folla all’indirizzo del Signore che passa e poi dalla visione del- 
lo stesso Gesù che l’avvicina e gli sorride (sono gli inviti della grazia). 
Tale fede però troppo debole, al primo vento contrario vacilla e cede: 
la morte di Gesù è il segno più evidente della sua sconfitta. Amur ha 
ragione, nella Sinagoga è dunque la Verità. Ma Pietro (la fede torna a 
picchiare alla mente di Ioakim e gli dice che Cristo risorgerà, prova ne 
siano i miracoli da Lui operati tra cui la guarigione del cieco nato. La 
fede torna così a germogliare nell’animo di Ioakim e a crescere, alimen- 
tata dal racconto della donna lebrosa che attende presso il sepolcro 
d’essere guarita (dalla fede la speranza) e dalla visione dell’apostolo 
Giovanni che speditamente e con ansietà si reca al sepolcro (dalla fede la 
speranza, da entrambe la carità). Presso la tomba del Maestro si danno 
convegno per l’ultimo assalto alla mente di Ioakim il dubbio, l’ansietà, 
il tormento; ma la fede di Pietro, la speranza della lebbrosa e la carità 
di Giovanni fanno piegare finalmente la sua fronte « al disonor del Gol- 
gota » e lo inducono alla professione della Verità nel Credo! Il rivo del- 
la grazia è così sorpassato ed inonda oramai l’animo del nuovo credente. 
Maria Altera (la fede) Maria Cleofe (la speranza) Maria di Magdalo (la 
carità) da brave sorelle cingono la fronte, (la fede ha come sede l’in- 
telletto), chiudono le paipebre (la speranza è rivolta alle cose non viste), 
toccano il cuore del neo-convertito (la carità ha come sede il cuore). 

Le virtù soprannaturali quali beni tendono a diffondersi (bonum est 
diftusivum sui) e il credente diventa l’apostolo dell’idea, Ioakim invita 
Amur a lasciare la vecchia sponda della legge antica e attraverso il rivo 
della grazia venire a partecipare, sulla sponda della nuova legge, dei 
frutti della fede, della speranza, dell'amore di Cristo. E’ inoltre l’invito 
all'uomo di tutti i secoli tormentato nella ricerca della Luce vera ad av- 
vicinarsi al Redentore, l’Eterno Sole che ogni tenebra dirada. Quale la 
risposta? Misteriosa sempre! Ad ogni modo pei renitenti è quella sata- 
nica di Amur: « Oh mi cinge e mi soffoca grave vergogna della vostra 
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insania! E non potrò con l’impeto mio folle — disseminar le zolle — del 
vostro sangue votato all’infamia? E non potrò con l’urto del mio sdegno 
— spingervi tutti all’ultima ruina — con Lui serrarvi nella tomba inde- 
gna — e scriver sopra con quel sangue: Fine ». 

Pei credenti, per coloro che hanno cercato ansiosamente e rettamente 
la Luce della verità e Yhanno finalmente trovata, la miglior risposta non 
può essere che quella di Ioakim: « Per quanto ho pianto lungo il mio cam- 
mino — per la grazia di Lui, per il divino potere — del suo fascino per 
questa tomba che si schiuderà — con la virtù d’un ultimo richiamo — 
io t'amo! io t'amo! io t'amo! ». 

Con la presente opera la produzione artistica, di Mons. Calcara si al- 
larga e mentre aggiunge nuovo lustro al già noto Nome invoglia i lettori 
a percorrerne le pagine. 


Valentino Di Biase O. P. 


Mons. Aniello Calcara: Il Serafico Amore - Mistero Francescano - Edi- 
zioni E. R. A. - Napoli. 


Degna corona della Messa d’Oro di S. E. Mons, Aniello Calcara, Ar- 
civescovo di Cosenza, è stata la pubblicazione della terza opera poetica 
«Il Serafico Amore », fatta dopo il « Poema dell’anìîma » e « Ioakim ». 

Il titolo lascia subito intuire l'argomento: l’amore celeste visto e can- 
tato in un uomo eccezionale, L’amore legge della vita, potenza della 
creatura, leva dell'umanità mosse un uomo singolare, il quale molto si 
levò sulla comunità umana avviluppato dalla grazia purificante illumi- 
nante trasformante: Francesco d’Assisi! Francesco fu un' Serafico d’amore, 
ma il suo fu pure un mistero d’amore. Con queste due ali il poeta si libra 
in volo verso la cima della Verna e schiude ivi il labbro a la voce an- 
gelica: « Notte di gaudio, notte di mistero — notte che dona all’anima l’ar- 
dore — di tutto amare... ». Quindi l’invito ai Cavalieri della nuova Ta- 
vola Rotonda all'amore, a quell'amore però soffuso di dolcezza, contras- 
segnato dall’umiltà e dalla mondezza di cuore. I Cavalieri sono Frate 
Rufino, Frate Illuminato, Frate Angelo e Frate Masseo, discepoli di Frate 
Francesco, resisi, come il padre, poveri miti umili e mondi di cuore. Ec- 
coli là sull’alto della Verna a notte inoltrata che reclamano Francesco. 
Dove sarà a quest’ora? si chiedono ansiosamente. Molto lontano? Non 
troppo in vero. Non altrimenti cerca la creatura il suo Creatore, è Egli 
lontano? In verità no, che anzi a detta del poeta: « in ipso vivimus, mo- 
vemur et sumus! ». 

L’arrivo di Frate Leone è più che mai opportuno ai discepoli in an- 
goscia, che presto gli rivolgono domande. Par di udirli chiedere col bi- 
blico linguaggio: « num quem diligit anima nostra vidisti? ». Ma che giova 
rispondere d’averlo visto, di aver parlato con lui (come fa Frate Leone) 
se qui occorre l’esperienza personale? « Vederlo importa! Udirlo importa! 
E’ la sua voce — morbida più di morbido idromele — più calda della 
brace... E dalla sua voce sboccia — la sua parola come fior da fiore — ed è 
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vivido raggio — dell’intima sua fiamma, arcana nota — del suo canto 
d’amore... ed è il suo — nimbo di luce accolta — in cui lo sguardo inten- 
samente avvampa — e sembra dica: amore, amore, amore! ». Se questa è 
la visione d’un uomo baciato dalla grazia dell’Eterno, che sarà la visione 
dell’autore dei Santi, Dio? Vederlo importa! goderlo importa! perchè 
Egli è amore, amore amore... Così a sua volta la pensava Francesco men- 
tre con passo lento s’avvicinava ai discepoli, « passerotti in attesa di bec- 
chime », per loro sminuzzare il doppio pane deli corpo e dello spirito. Così 
le tenebre della notte si diradano perchè la presenza di Francesco dona 
luce, come quella di Dio, alle anime. 

Padre Francesco cava dalla sporta il pane, lo spezza e lo dona. E’ 
il pane della spica schiacciata, macinata, vagliata, fermentata, arrosolata; 
ma è un pane in forma di croce perchè come il cibo al corpo è la croce 
all'anima. Questa la schiaccia, la macina, la vaglia e l’arrosola sul cal- 
vario della vita nella continua immolazione per il suo Cristo Crocifisso. 
Come il cibo così la bevanda: l’acino premuto dona il biondo vino, al 
torchio del dolore le gocce di sangue tingono di santo vermiglio lo spi- 
rito rendendolo simile al Martire del Golgota. Mistero di dolore, proprio 
perchè mistero d’amore. Chi potrà mai conoscere e comprendere l’essen- 
za del dolore in un’anima che ama e che amando soffre? 

Francesco ha « esperimentato » oramai il divino contatto dopo aver 
stritolata la passione della carne, annodato il corpo con la povertà e ca- 
stità e lo spirito con l'obbedienza, alimentata l’anima al celeste convivio: 
non gli resta che ricevere il sigillo dell’Eterno Amore. Cinque raggi di 
serafica luce trapassano le membra al Cavaliere dell'amore e Frate Fran- 
cesco s’abbatte al suolo prostrato nel corpo ma sublimato nell’animo re- 
stando così pei figli del suo Ordine e per l’umanità intera l'esempio più 
eloquente di quanto la divina bontà si degna operare nell’uomo sin da 
questa terra. 

S. Giovanni della Croce, dottore della Chiesa, descrive le vie dello 
spirito dai travagli iniziali nella « Salita del Carmelo », alle dure lotte 
nella « Notte oscura », al trionfo finale nella « Viva fiamma d’amore ». 
Monsignor Calcara ha voluto trattare il medesimo argomento tanto inte- 
ressante e sempre attuale, con la differenza che mentre il mistico spa- 
gnolo tesse la materia in versi brevi e lunga prosa, il nostro venerato Au- 
tore ha preferito affidare alle Muse tutto il suo dire che scorre « qual 
fiume ch’alta vene preme » e cantare in appassionate, fervide liriche il 
périplo dello spirito dal « Poema dell'anima » ove piange la caduta ori- 
ginale di esso e gioisce della Redenzione di Cristo, a « Ioakim » in cui lo 
spirito nella notte oscura dell’intelligenza e del senso si dimena proteso 
alla ricerca e all’assecuzione della luce e alla vittoria sulla materia, al 
« Serafico Amore » in cui finalmente lo stesso raggiunge la méèta: nel rin- 
novamento di sè e rivestito di luce, di grazia, di Dio consegue il com- 
pleto trionfo! 

Con « Il Serafico Amore » l’Ordine Francescano può vantare un altro 
prezioso volume e la Poesia un altro pregiato documento. 


Valentino Di Biase O. P. 


RIVISTIÀ-D:ELbES RIA 


ANALECTA GREGORIANA - VOL. LXVII - (1954). 
Studi Filosofici intorno all’« Esistenza », al « Mondo », al « Trascendente » 


I - Filosofia esistenziale e filosofia dell’essere. N. Picard: La posizione del- 
la filosofia dì M. Heidegger di fronte al problema metafisico; C. Fabro: 
Il problema di Dio nel pensiero di Heidegger; G. Ducoin: A propos 
de la verité; A. de Vos: La conception existentialiste de la verité: con- 
frontation avec la doctrine traditionelle; A. Naber: Wahrheit und Sein- 
sdenken bei Heidegger; B. Lotz: Philosophie als ontologisches Gesche- 
hen; E. Coreth: Das Grundproblem Heideggers und Hegels; G. Nogales: 
La abstracciòn del ser y el Existencialismo; M. Reding: Provisorischer 
Atheismus; G. Giannini: La nozione di possibilità nell’esistenzialismo 
di Abbagnano; A. Marc: Histoire et métaphysique. 


II - Problemi gnoseologici di cosmologia. B. Thum: Die Methode der Ko- 
smologie; G. Isaye: Les sciences posîtives et les trois sections de la 
cosmologie; R. Masi: Metodo e struttura della fisica; F. Selvaggi: Fi- 
sica, cosmologia, metafisica; M. Vigano: Filosofia perenne e fisica mo- 
derna; P. Hoenen: De multitudine infinita principiorum necessario- 
rum; D. Andrè: Biologische Probleme hohereh Ordung im Lichte des 
ontologischen Aktualismus und Symbolismus; J. Abelè: La vitesse 
grandeur qualitative comportant un maximum et la thèoriìe de la 
relativité. 


III - Scienza dell'Ente trascendente. L. de Raeymaeker: Le caractère spé- 
cial de la preuve de Dieu; J. Defever: De trascendentia entis în pro- 
batione existentiae Dei; W. Brugger: Consìderationes quaedam de in- 
dole propria probationis Deì; C. Giacon: Semplicità e complessità nel- 
la dimostrazione dell’esistenza di Dio; B. Welte: Der philosophische 
Gottesbeweis und die Phanomenologie der Religion; A. a Krizovljan: 
Conditiones demonstrationis metaphisicae exristentiae Deì sec. P. J. 
Olivi; J. Owens: The special characteristie of the Scotistic proof that 
God exists; L. Bogliolo: L’inquietudine psicologica delle prove tomiste 
dell’esistenza dì Dio; R. Arnou: Désintéressement et ‘transcendance. 


La trattazione del De Vas « La théorie heideggerienne de la vérité » rivela 
una profonda conoscenza del pensiero di Heidegger e tiene presente, con con- 
tinua preoccupazione, le istanze della metafisica tomista. Il problema della ve- 
rità — dice il De Vos — è un capitolo ineliminabile da qualunque teoria filo- 
sofica. Per comprendere la concezione heideggeriana della verità bisogna tener 
presenti le tesi fondamentali della concezione globale dell’esistenzialista tede- 
sco. L’essenza della verità è infatti da Heidegger posta in rapporto a una con- 
cezione profonda dell’arte, a una teorica dell’espressione e a una spiegazione 
sottile dell’attività umana, cioè a una definizione nuova dell’uomo e della realtà 
come tale. Anche nella elaborazione della sua posizione critica Heidegger si 
serve del principio a lui tanto caro dell'importanza della negatività nell’esi- 
stenza umana. Vi è tra essere e conoscere una duplicità che fatalmente li op- 
pone rendendo impossibile ogni concezione filosofica della verità; essa è quindi 
costretta a restare inautentica: « vero si dice di una cosa che corrisponde alla 
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verità, e reale si dice di ciò che è in verità ». In questa osservazione è procla- 
mata l'impossibilità per il pensiero teoretico, di raggiungere una realtà distinta 
da esso. L’essenza della verità è piuttosto per Heidegger una funzione illumi- 
natrice, un chiarore: per cui ogni essere è essere solo nella misura nella quale 
sì muove in questa luce, è avvolto da essa. La verità è un non più essere del 
tutto nascosto, Unverborgenheit: concezione negativa, come si vede, in perfetta 
coerenza con la generale sfiducia esistenziale di Heidegger. La verità postula la 
non-verità. Non la falsità e tanto meno l’errore o il niente: «la presenza lu- 
minosa dell’essere è dominata da una oscurità persistente sotto la duplice forma 
di un rifiuto e di una dissimulazione ». Secondo il De Vos, in questa sua con- 
cezione Heidegger ha voluto a suo modo affermare ciò che è stato un tormento 
per i filosofi di ogni epoca storica: il mistero dell’essere. Per Heidegger la dua- 
lità che sta alla base di questo mistero rimane un elemento insuperato, e la 
filosofia che sgorga da questo scacco filosofico è fondata sull’equivoco. 


M. Viganò in « Filosofia perenne e fisica moderna » esamina i rapporti che 
si possono e debbono creare tra le due formulazioni scientifiche aventi per og- 
getto la natura: indagine filosofica e ricerca scientifica. Acutamente l’A. os- 
serva come, da un punto di vista filosofico, lungi dal dover assumere atteg- 
giamenti di timore o di sospetto di fronte alle nuove conquiste della scienza, 
ci sia piuttosto da rallegrarsi in quanto vien così dimostrato come la natura 
sia più ricca ancora di quanto si pensasse. Atteggiamento di fiducia, quindi, 
concretizzato però in una critica serena ma oculata per non accettare supina- 
mente tutti i nuovi dogmi proclamati in nome della scienza. La filosofia pe- 
renne non è per nulla sinonimo di concezione cristallizzata e mummificata, 
come d’altra parte la fisica, attraverso i metodi usati come funzione di inda- 
gine, giunge poi, seppure con travaglio più o meno laborioso, ai dati apodittici 
e perenni. « In questo stato di cose — conclude lA. — non vedo che una so- 
luzione possibile anche se lunga e faticosa: la preparazione di giovani filosofi 
della natura, pazientemente e solidamente forniti di una sufficiente formazione 
scientifica e filosofica, i quali poi abbiano a lavorare in gruppi o in « tandem » 
come si usa dire dei fisici, tra i quali questo lavoro collettivo è oggi molto svi- 
luppato ». Conclusione che, almeno da un punto di vista organizzativo, rappre- 
senta quanto di meglio e di più prudente ci si possa oggi augurare. 


L'articolo « Fisica cosmologia metafisica » di F. Selvaggi ha per oggetto la 
determinazione dei rapporti epistemologici fra questi tre rami del sapere umano. 
Dovendosi stabilire l'oggetto delle scienze, l’A. avverte che a tal fine la « defi- 
nizione operativa» può avere una funzione altamente efficace. Essa è un ele- 
mento che rientra abitualmente nella metodologia della scienza moderna, è 
un «canone fondamentale » nel processo scientifico. Ora «il principio della 
definizione operativa dice che oggetto della fisica sono quegli enti e relazioni 
che si possono rilevare mediante esperienze o operazioni fisiche, anche ideali, 
cioè se non praticamente, almeno concettualmente possibili » (p. 195). Ciò pre- 
messo il Selvaggi rivendica il carattere di oggettività, di realtà ontologica che 
bisogna riconoscere all’« ente fisico ». Ridurlo ad un puro dato equivale ad ac- 
cettare premesse di fenomenismo e soggettivismo capaci di compromettere ine- 
vitabilmente il valore scientifico ed universale di qualunque indagine episte- 
mologica. 

L’A. scende quindi a determinare la funzione epistemologica della cosmo- 
logia. Il Selvaggi respinge le due sentenze « proposte generalmente dagli sco- 
lastici ». Egli osserva che la diversa modalità con cui scienze fisiche e cosmo- 
logia considerano l’ente materiale, postula una differenza specifica (non solo 
di metodo) fra di loro. D'altra parte non accetta la riduzione della cosmologia 
a parte della metafisica perchè — egli dice — oggetto della scienza del terzo 
grado d’astrazione è l’ente immateriale. E’ a questo punto che ha inizio lo 
sforzo veramente sottile dell'A. per assegnare alla cosmologia una funzione di 
scienza «media », analoga a quella che S. Tommaso in alcuni testi (a cui il 
Selvaggi rimanda) determina alle scienze come la musica e l’astrologia, che 
applicano i principi della matematica alle cose naturali. Queste scienze sono 
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più affini all'ordine matematico che a quello naturale. Analogamente, conclude 
brevemente il nostro, la cosmologia, media tra la metafisica e la fisica, è più 
affine alla prima di cui prende i principi per applicarli alle realtà naturali. E 
che questa ‘sia la funzione della cosmologia, appare certo — sempre secondo il 
Selvaggi — ove si tenga presente che la filosofia naturale « considera l’ente 
mobile, materiale, sensibile, non in quanto è mobile materiale e sensibile, come 
fa la fisica, ma in quanto è ente, in quanto cioè verifica in sè i principi e le 
proprietà trascendentali dell'ente » (p. 200). Giunto a questo punto il Selvaggi 
pensa che la forza del ragionamento e della documentazione lo autorizzi a 
giudicare questa teoria come « pienamente concorde alla dottrina di S. Tom- 
maso » (ib.). Siccome però qualche scrupolo forse rimane e per la preoccu- 
pazione (di sapore sincretista) di ritenere « la parte di verità delle due opposte 
sentenze difese generalmente dagli scolastici» (ib.), viene aggiunta una con- 
ferma sillogistica: l'oggetto formale «quo » della cosmologia è metafisico; l’og- 
getto formale « quod » è pur esso metafisico; le conclusioni (cioè il tesario) sono 
in termini metafisici. Dunque la cosmologia naviga a vele spiegate nel mare 
nobilissimo della metafisica: «la cosmologia è metafisica applicata (non me- 
tafisica speciale!) » (p. 200-201). 

Ad un lettore attento però, in questa argomentazione appare un duplice 
errore o almeno dubbio: a) riguardo alla dipendenza delle scienze; b) riguardo 
all’oggetto della cosmologia. 


a) «Riguardo alla dipendenza delle scienze » il Selvaggi sembra confondere 
la subordinazione propriamente detta con la semplice dipendenza. I testi di 
S. Tommaso cui l'A. rimanda per rafforzare la sua tesi sono: «In Boet. de 
Trinit.» q. V, art. 3, ad 6 e ad 7; «In Post. Anal.», L. I, lect. 25; «In Phys», 
L. II, Lect. 3. In essi l’Aquinate parla delle scienze così dette « medie », cioè 
che si trovano a mezzo tra una scienza superiore (la matematica, cui sono perciò 
subordinate) dalla quale mutuano l’elemento formale, e l’ambito (inferiore) 
delle realtà fisiche o naturali, da cui prendono l’elemento materiale. Queste 
scienze « medie » sono prive di principi proprii e vanno giudicate più affini 
alla scienza superiore cui sono subordinate: «come la scienza navale risulta 
dall’applicazione dell’astrologia ai segni apparenti del tempo buono e cattivo » 
«In Post. Anal.», l. c.). Questo contengono i testi di S. Tommaso. 

L’analogia arbitrariamente e gratuitamente elaborata dal Selvaggi tra la 
funzione delle scienze medie (ordine matematico - ordine naturale) e la funzione 
della cosmologia (media tra la metafisica e la fisica), non è — come si è po- 
tuto vedere — in alcun modo contenuta (come l’A. riconosce) ma neppure 
suggerita o indicata dai testi dell'’Aquinate. Non solo, ma la dottrina da tale 
analogia ottenuta, lungi dall’essere «pienamente conforme a (quella di) San 
Tommaso », è in aperto contrasto coi testi diretti ove S. Tommaso esplicita- 
mente — senza costringere lo studioso ad acrobatiche quanto pericolose costru- 
zioni — si pone e risolve il problema della funzione epistemologica della cosmo- 
logia: « Sciendum est igitur quod cum omnis scientia sit in intellectu, per hoc 
autem aliquid fit intelligibile in actu, quod aliqualiter abstrahitur a materia. 
Secundum quod aliqua diversimode se habent ad materiam, ad diversas scien- 
tias pertinent.... Quaedam vero sunt quae non dependent a materia, nec 
secundum esse nec secundum rationem.... De huiusmodi igitur est metaphy- 
sica... de his vero quae dependent a materia non solum secundum esse, sed 
etiam secundum rationem est naturalis, quae physica dicitur» («In Physico- 
rum» L. I, lect. I; S. Th. Opera, Leon., Romae 1884, vol. II, 4a). E questo 
non è che uno degli innumerevoli testi in cui S. Tommaso afferma e dimostra 
che il criterio di differenziazione delle scienze va ricercato nel diverso grado 
d’astrazione: terzo per la metafisica, primo per la cosmologia: distinzione dun- 
que, netta e irriducibile, tra queste due parti della filosofia. Perchè allora rifiu- 
tare testi così chiari ed espliciti per ricorrere ad altri che non trattano diret- 
tamente della questione? 

La dottrina elaborata dal Selvaggi non è conforme ai canoni fondamentali 
dell’epistemologia tomista tradizionale. Secondo questi canoni le scienze trovano 
il criterio della loro differenziozione specifica non nella loro finalità e neppure 
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nel loro grado di certezza, ma nel diverso oggetto formale « quo », determinato 
dal diverso grado d’astrazione. Stabilendo però una gerarchia tra le varie 
scienze si vengono a determinare rapporti di relazione. Nel linguaggio scola- 
stico quando questa relazione assume un carattere di stretta e rigorosa dipen- 
denza di una scienza dall’altra, si dice che la prima è «subalternata» alla 
seconda. E° il caso delle scienze « medie », di cui parla il Selvaggi e che abbiamo 
trovato nei testi di S. Tommaso. Evidentemente se la cosmologia è una scienza 
media avente funzioni analoghe a quelle delle scienze che S. Tommaso cita 
come esempi, la cosmologia diventa anch’essa una scienza subalternata alla 
metafisica, cioè metafisica applicata. 

Ma questa subalternazione è ammissibile? No, rispondiamo, non vediamo 
una sua valida giustifica, la vediamo piuttosto in contrasto con il principio epi- 
stemologico sopra ricordato. La subalternazione infatti che si verifica tra le 
scienze medie e quelle da cui assumono i principi e la «forma », è una specie 
di subalternazione « propria » « ratione principiorum », in quanto queste scienze 
non hanno principi proprii in cui risolvere le loro conclusioni, e «ratione su- 
biecti » in quanto il soggetto delle scienze medie è contenuto in quello della 
scienza subalternante. Ma chi oserà dire che la cosmologia non ha un prin- 
cipio proprio in cui risolvere le sue conclusioni, che il suo soggetto è contenuto 
«sub forma » in quello della metafisica? Nella dipendenza infatti di questi due 
elementi (principi-soggetto) è fondata la ragione della subalternazione, e a tale 
dipendenza si riconducono le sottili « conditiones » che il Gaetano enuclea come 
criterio di una «subalternatio formalis» («In Iam Partem», q. I, art. 1). Ora 
nei rapporti tra cosmologia e metafisica non si riscontra una simile dipendenza: 
quindi non si può parlare della cosmologia come « media », subalternata alla 
metafisica. Non subalternazione dunque, ma semplice dipendenza. 


b) Il secondo errore o dubbio che si riscontra nell’ argomentazione del 
Selvaggi, riguarda l’oggetto della cosmologia. Preoccupato di salvare la scienza 
dal fenomenismo, egli insiste (e con ragione) sul valore reale dell’oggetto delle 
scienze naturali. Giunge così a dire che oggetto della scienza fisica è l’essere 
in quanto è mobile, materiale e sensibile; oggetto della filosofia naturale è 
l'essere dell’essere mobile, cioè l’essere mobile in quanto essere. Ma, osserviamo 
noi, se l'oggetto della cosmologia è l’essere mobile non in quanto mobile ma in 
quanto essere, essa si trova in pieno nell’ambito proprio e specifico della me- 
tafisica. Ora, quale scolastico, quale tomista potrà mai accettare una tale po- 
sizione? E’ fuori discussione infatti che l’ente al primo grado di astrazione non 
può essere l’ente in quanto ‘ente, e che d’altra parte la filosofia della natura, 
avendo per oggetto le cause costitutive dell’essere fisico, deve considerarlo nella 
caratteristica che lo costituisce fisico, cioè la « mobilitas »; in quanto ente, in- 
fatti, è oggetto della metafisica. L’ente mobile in quanto ente, come qualsiasi 
altro essere, rientra nella metafisica se considerato sotto l’aspetto generalissimo 
della sua entità. Ma come oggetto della cosmologia l’ente è considerato non in 
quanto ente ma in quanto tale ente, cioè in quanto soggetto al divenire mate- 
riale. Come osserva il Ferrarese: « Et per istum modum essendi, qui est esse 
mobile, distinguitur ab omnibus aliis; vnde mobilitas est differentia essentialis 
(prout proprius modus potest dici differentia) per quam illud inferius ad ens, 
quod vocamus ’ ens mobile ’, distinguitur a subiecto aliarum scientiarum» («Quae- 
stiones Luculentissimae » in oct. Phy. Lib. I, Quest. IIa, Venetiis MDCXIX, 8b). 
La filosofia della natura non ha dunque da ricorrere alla metafisica per avere 
i principi necessari a costruirsi validamente come scienza, perchè ha essa stessa 
il principio a cui ridurre ogni conclusione: «omne ens physicum est composi- 
tum ex materia et forma ». In funzione di quest’essere mobile considerato per 
modum unius, cioè in funzione della natura, dell'essenza di quest’essere mobile, 
la cosmologia ne dimostra le proprietà: in linguaggio nostro « propria passio de 
proprio et adaequato subiecto per definitionem subiecti ». Non c’è quindi da 
temere che, per il fatto che si ricerca l'essenza dell’ens mobile, si passi alla 
metafisica: anzi si resta nel campo proprio della filosofia della natura. Come 
dice l’Horwath: « L’ens mobile è ciò che nel suo essere e nel suo agire è legato 
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alla materia e alle condizioni materiali... Come universale metafisico poi è 
ciò che è composto di materia e di forma e come tale dà l’ultima ragione che 
si può trovare nell’ambito della natura, perchè cioè vi sia lo spazio, il tempo, 
l'estensione, il movimento, ecc.; la ragione ultima è appunto questa: perchè è 
un essere composto di materia e di forma» («La Sintesi Tomista » Parte I, 
cap. II, art. IX, nt. 13, Torino 1932/159). 

Per risolvere dunque la difficoltà posta dall’argomentazione del Selvaggi 
bisogna ritenere che: 1) l’essere in quanto essere (terzo grado di astrazione) 
è oggetto della metafisica; 2) l'essere in quanto mobile (primo grado di astra- 
zione) è oggetto: a) della cosmologia che considera sì l’essere del mobile — 
come dice il Selvaggi — ma non in quanto è essere, bensì in quanto è mobile, 
nel senso che dà ragione del valore ontologico del mobile qua tale, cercandone 
le ultime cause; b) delle scienze naturali che ne cercano le cause prossime. 

Come si può vedere, dal salvare una legittima istanza di realismo a con- 
fondere l’oggetto delle varie scienze, corre una distanza che non si può im- 
punemente trascurare. 


Alberto Perotto 


THE NEW SCHOLASTICISM - A. 1954 


I - Bernardino M. Bonansea, O. F. M.: Pioneers of the Nineteenth-Century 
Scholastic Revival in Italy; Francis Conklin, S. J.: Some aspects of 
the marxian Philisophiy of God: Anton-Hermann Chroust: The com- 
posîtion of Aristotle’s Metaphics. 


II - Hebert Thomas Schwartz, T. O. P.: Analogy in St. Thomas and Ccietan; 
Henry Renard, S. J.: An introduction to the Philosophy of the Existen- 
ial moral act: Sister Patricia Josè Crowley, S. C: Burke and Scho- 
lasticism; John G. Glanville: The confrontation of Logics. 


III - Henry Veatch: Reaffirmation of Intentionality: a rejoîinder to Mon- 
signor Doyle; Jonh Doyle: Material implication ad intentionality; 
Joseph N. Garvin, C. S.: Magister udo a Source of Peter of Poitiers’ 
Sentences; Rosemary Zita Lauer: St. Thomas’s Theory of Intellectual 
Causality în Election; Joseph T. Clark, S. J.: Galileo Galilei in Recent 
double esposure. 


IV - James A. Weisheipl, O. P.: The Concept of Nature; James Albertson, 
S. J.: Intrumental Causality in St. Thomas; Beatrice H. Zedler: Aver- 
roes and Immortality; Joseph Owens, C. SS. R.: A Note on the Ap- 
proach to Thomistic Metaphysics. 


Bernardino M. Bonansea, O. F. M., Pioneers of the Ninenteenth-Century 
Scholastic Revival în Italy. 


L’autore fa un’esposizione riassuntiva di tutti i lavori pubblicati su tale 
argomento mettendo in relazione le varie opinioni degli autori. Le fonti prin- 
cipali da cui dipende sono: Masnovo, « Il neotomismo in Italia»; Dezza, « Alle 
origini del neotomismo »; e Van Riet, « L’epistemologie thomiste ». 

Se per vari anni si era ritenuto come iniziatore della corrente neotomista 
in Italia il P. Liberatore, tale opinione decadde in seguito alla pubblicazione 
del Masnovo il quale, con accurata analisi critica, dimostrò che prima del 1850 
il pensiero del Liberatore era ancora ostile alla posizione tomistica. Quindi la 
precedenza immediata della rinascita del neotomismo in Italia bisognava attri- 
buirla al Can. Buzzetti di Piacenza. Vincenzo Buzzetti, infatti, si dedicò a tale 
causa dopo aver subìto l’infiusso del Domenicano P. Vincenzo Roselli (1783) at- 
traverso la sua opera rimasta famosa nella storia del Neotomismo: «Summa 
Philosophica ad mentem Angelici Doctoris Sancti Thomae Aquinatis ». 

Dopo essersi dilungato per varie pagine nell’illustrare la figura del Canonico 
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Piacentino, l’autore passa ad accennare ad altri collaboratori, quali i Gesuiti 
Domenico e Serafino Sordi, Luigi Taparelli d’Azeglio con le relative opposizioni 
che essi incontrarono nel loro Ordine per la restaurazione della dottrina di 
S. Tommaso, tanto che l’operato di fr. Domenico Sordi assumeva l'aspetto di 
segretezza. 

Una grande attenzione è riservata anche al Can. napoletano Gaetano S. 
Severino, ‘il quale, benchè cronologicamente sia da posporsi al Buzzetti, resta 
sempre una figura di primo piano per l’opera prestata alla ripresa del neoto- 
mismo. Il suo influsso sulla cultura nazionale sarà potenziato con la pubbli- 
cazione della rivista « Scienza e Fede » negli stessi anni in cui i Gesuiti inizia- 
vano la pubblicazione de « La Civiltà Cattolica ». 

Benchè non apporti altri elementi nuovi, l'articolo però ha il pregio di mo- 
strare un quadro chiaro e sintetico di tutto il materiale pubblicato a questo 
riguardo. 

Però bisogna metterne in evidenza l’incompletezza e non sappiamo trovar 
ragione per scusare l’autore per non aver accennato affatto ad altri centri cul- 
turali, come per es. il Collegio S. Tommaso della Minerva (dal 1909 « Ange- 
licum ») ove si distinsero uomini eminenti che prepararono la pubblicazione 
dell’Enciclica: « Aeterni Patris» da parte di Leone XIII. 


Francis Concklin, S. J., Some aspects of the marxian Philosophy of God. 


L’autore studia la genesi del materialismo storico mettendo in risalto l’in- 
flusso malefico che ebbero i deisti dell’ottocento sul pensiero di Marx. 

Numerosi sono i passi nelle opere di Carlo Marx ove si stigmatizza contro 
coloro che si appellavano alla Provvidenza Divina per giustificare tante ingiu- 
stizie sociali. 

I responsabili immediati di questo deismo, secondo l’autore, sarebbero stati 
i Calvinisti in quanto essi ebbero grande influsso nel mondo del commercio, 
ritenendo le ricchezze come uno dei segni della divina predestinazione. Infatti 
in molti passi del V. T. troviamo che Dio promette ai condottieri di Israele pro- 
sperità materiali sempre sotto la condizione che gli restino fedeli. 

Questo modo di pensare non fu soltanto dei Calvisti, ma lo si trova anche 
presso molti Ebrei del V. T. A questo punto l’autore mette in risalto l’influsso 
che il mondo ebraico ha avuto sulla filosofia marxista, senza però esagerare 
molto su questo punto. Più che di un influsso diretto, possiamo parlare di 
«occasione » per i ripensamenti religiosi di Marx. Infatti questi considera la 
religione ebraica anacronistica, effetto della produzione economica e dell’ordine 
materiale, egli predice la dissoluzione in un progresso economico che distrug- 
gerà il suo fondamento irrazionale. 

Posizione religiosa che causò le reazioni di Marx fu anche il Protestante- 
simo prussiano ed il Cattolicesimo francese. Il Luteranesimo che era diventato 
quasi « religione di stato » in Prussia, apparve a Marx come una giustificazione 
dell’assolutismo politico, mentre in Francia le ardenti agitazioni per la restau- 
razione dell’« Ancienne Regime» contribuì ad identificare molti membri del 
laicato e della gerarchia cattolica con la causa « dell’ultra conservatorismo ». 

Non bisogna poi dimenticare il gruppo dei deisti, prevalente nei circoli cul- 
turali. In genere essi si rifugiavano con un emozionale slancio nel Grande Ar- 
chitetto, per evitare soltanto le conseguenze dell’ateismo. E° contro questi che 
Marx rivolge la sua famosa frase: « Dio è trattato dai suoi difensori come Fe- 
derico Guglielmo III fu trattato dai suoi ufficiali e generali nella campagna 
di Ima». 

Nè bisogna escludere l’ascendente degli Enciclopedisti francesi che Marx 
aveva studiato sin dalla sua giovinezza. 

‘ Dopo aver dato uno sguardo a fondo su questi fattori storici, l’autore passa 
a parlare delle ragioni psicologiche che influirono sul pensiero di Marx: l’edu- 
cazione familiare fu areligiosa e feticisticamente scientifica. 

L’articolo termina con un rilievo degli elementi hegeliani nella filosofia di 
Marx. 
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Anton-Hermann Chronst, The composition of Aristotle’ s Metaphisics. 


Nonostante i numerosi studi compiuti sulla genesi e la struttura della Me- 
tafisica aristotelica, è ancora vera ed attuale l’affermazione del Ross: «la me- 
tafisica di Aristotele resta ancora un’opera disperatamente difficile ». 

E’ forse quest'opera una molteplicità di trattati, denominati collettivamente 
« metafisica »? Furono i diversi libri dei trattati, per lezioni, scritti dallo stesso 
Aristotele? Oppure sono essi la risultante di annotazioni prese dai suoi scolari 
durante le lezioni? Queste ed ancora altre domande aspettano una risposta. 

L’autore passa poi in rassegna le varie opere scritte a questo proposito, con- 
frontando specialmente le teorie dello Jaeger, dal quale egli dipende per buona 
parte, dell’Oggioni (« Filosofia Prima », Milano, 1939), di Wugens e Ross. Però 
di tutte le opere scritte a questo riguardo resta fondamentale quella dello Jaeger: 
« Studien zur Entstehungsgeschechte der Metaphysik des Aristoteles » (Berlino, 
1912). Nonostante quindi la grande mole di studi comparsi fino ad oggi, il pro- 
blema sia cronologico che metodologico resta ancora attuale. 


Hebert Thomas Schwartz, T. O. P., Analogy in St. Thomas and Cajetan. 


Quello che si propone l’autore è di dimostrare che tutta la divergenza fra 
S. Tommaso e Scoto, per quanto riguarda la questione dell’analogia, è stata 
accentuata dal Gaetano, il quale sarebbe il colpevole principale del contrasto 
in questa materia, fra pensiero scotistico e pensiero tomistico. Anzi esaminando 
alcuni testi, come quello del I Sent. d. 19, a. 2, ad lum, l’autore cerca di far 
vedere come tra la pura posizione tomista e la scotistica vi sia pieno accordo. 
Scoto infatti affermando che il suo concetto di analogia risiede principalmente 
nell’analogia « secundum esse sed non secundum intentionem » riteneva un au- 
tentico tipo di analogia equivalente a quello di S. Tommaso. Al contrario, l’ef- 
fetto della dottrina del Gaetano non avrebbe fatto altro che rendere Scoto 
una specie di rinnegato della tradizione scolastica di conseguenza separando 
scuole che al contrario dovrebbero essere unite. Benchè nel presente lavoro non 
ci sia consentito di analizzare punto per punto l’articolo dell’esimio studioso, 
ci preme mettere in risalto come questo atteggiamento di rivalutazione rientri 
un po’ nella tendenza generale della Scuola attuale scotistica: tendenza che 
tende ad accorciare il più che sia possibile le distanze fra Scoto e S. Tommaso. 
Ma chi dei due pensatori ne guadagna? Forse nessuno. E nemmeno ci gua- 
dagna la verità storica. 


Henry Renard, S. J., Introduction to the Philosophy of the Existential 
moral act. 


Si pone in luce l’insufficienza di un’analisi puramente filosofica e essen- 
ziale dell'atto morale ed il contrasto che intercorre fra ordine essenziale ed 
ordine esistenziale della moralità. In genere, fa notare l’autore, i professori di 
Etica generale, provano una certa disillusione quando si accorgono che la so- 
luzione data al problema dell’atto umano è incompleta, incompletezza dovuta 
proprio al metodo di procedura che tiene conto soltanto dell’ordine essenziale 
più che di quello esistenziale. 

Come rimedio, l’autore proporrebbe che prima di procedere all’esposizione 
dell’Etica generale si premetta un’adeguata e lucida introduzione ai principi 
generali che guidano l’uomo nel mondo dell’esistenza, riesaminando natural- 
mente le condizioni della sua natura decaduta. 

Implicitamente quindi si viene ad affermare che un quadro puramente fi- 
losofico della moralità è sempre insufficiente ed impotente a risolvere tali pro- 
blemi cruciali, ma si richiede l’intervento della teologia e soltanto sotto, la luce 
di questa si può avere un quadro completo della moralità dell’atto umano. In- 
fatti compito della teologia è proprio quello di spiegare la tendenza dell’uomo 
al male, la sua redenzione ed elevazione all'ordine soprannaturale. Così solo im- 
propriamente l’esposizione dell'autore si può chiamare « filosofia dell’atto uma- 
no» in quanto che egli per rilevare le condizioni esistenziali dell’uomo deve 
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ricorrere alla teologia. Ed infatti lo scritto per buona parte è una trattazione 
teologica. 


Sister Patricia Josè Crowley, S. C., Burke and Scholasticism. 


Contro l’interpretazione associazionistica data al pensiero di Burcke dal 
prof. Hamm, Sister Patricia, riportando molti estratti dalle opere politiche di 
Burke, ne dimostra l’infondatezza accostando il pensiero del filosofo inglese a 
quello di S. Tommaso e della Scolastica in genere. 

Non solo si trovano nelle sue opere continui richiami a Dio, come autore 
dell’essere, alla legge eterna come immutabile, ma vi sono pensieri che risen- 
tono profondamente del pensiero di S. Tommaso. Sister Patricia infatti con una 
paziente analisi di testi riscontra moltissimi legami fra i due grandi pensatori, 
trovandone le cause nell'educazione cattolica che il Burke ricevette da sua 
madre, benchè egli per tutta la sua vita si sia conservato protestante. 


John G. Glanville, The confrontation of Logics. 


Riferendosi al P. Boehner, l’autore distingue vari tipi di logica: 1) logica 
aristotelica: Organon; 2) logica scolastica: quella usata nei secoli XII e XIII; 
3) logica neoscolastica, i cui esponenti sono il Maritain e Gredt; 4) logica mo- 
derna: quella del Russell, Whitehead, Frege, Carnap. 

Però in questa suddivisione del P. Boehner, l’autore riscontra una lacuna: 
quella di aver trascurato il pensiero logico della seconda scolastica che si ma- 
nifesta specialmente con le opere di Giovanni da S. Tommaso. Dopo il P. 
Boehner, vengono esaminati altri che si sono interessati dell'argomento. 

Importante è lo studio del P. Bochenski il quale espone l’importantissima 
logica storico-megarica che bisogna porre alla pari di quella aristotelica. Il Prof. 
Dopp, invece, nella sua « Logique Ancienne », dopo avere esposto separatamente 
la logica neoscolastica, come disciplina filosofica (« Intr.» al I Vol., p. 5-7) e la 
logica moderna, come scienza. positiva, solo alla fine di questo secondo studio 
intraprende un accurato studio di paragone fra le due logiche. Al Prof. Veatch 
invece va riconosciuto qualche cosa di nuovo e personale nel confronto che egli 
fa fra la logica che egli chiama « Logica realistica e intenzionale » con la mo- 
derna che egli chiama « Logica matematica ». L’opera del Veatch resterà clas- 
sica anche per il fatto che essa si erge rivalutando la ricca e dimenticata « Ars 
logica » di Giovanni da S. Tommaso. 

La seconda parte -dell’articolo è dedicata alla storia della distinzione fra 
« Logica formale» e «Logica materiale >», espressioni che non appaiono prima 
del secolo XIX, ma le cui distinzioni intrinseche erano riconosciute sin dal 
tempo di S. Tommaso. Interessante anche la trattazione della distinzione fra 
Logica ed Epistemologia, basata tutta sul concetto di « ens rationis ». A questo 
punto una critica va rivolta alla posizione del Veatch, il quale identifica il 
«segno formale », l'« ens rationis » con la «secunda intentio ». Proprio a questa 
confusione è dovuta la continua invadenza della logica nel campo della meta- 
fisica, andando incontro ai due errori principali: il psicologismo che riduce la 
logica a parte della scienza del soggetto pensante, ed il metafisicismo di tutti 
i soggetti reali. 


Henry Veatch, Reaffirmation of intentiality: A Rejoinder to Mons. Doyle. 


L’autore controbbatte alle critiche fatte ad un suo articolo comparso in 
«New Scholasticism » (1953). Lasciando da parte l'annotazione storica di Mon- 
signor Doyle, prende in esame soltanto quella propriamente filosofica. La netta 
posizione del Veatch può essere riassunta in queste parole: «secondo l'opinione 
comune dei logici matematici e simbolici, tutte le componenti della proposi- 
zione — cioè proposizioni formate da due o più proposizioni, come nelle con- 
giunzioni, disgiunzioni ed implicazioni — debbono essere considerate in funzione 
della verità. In altre parole la verità o falsità della proposizione completa deve 
essere determinata soltanto dalla verità o falsità delle sue componenti ». Ora 
secondo l’autore, mentre tale interpretazione funzionale delle proposizioni può 
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essere ammessa, non così però quando si tratta di congiunzioni e di implica- 
zioni. Tale atteggiamento del Veatch è dovuto alla sua convinzione che l’inter- 
pretazione meramente funzionale delle implicazioni tradisce ciò che lo stesso 
autore ha chiamato «la funzione intenzionale » dei mezzi logici. Qualsiasi entità 
logica è semplicemente un’intenzionalità nel senso che tutto il suo essere e 
carattere consiste proprio nell’essere in funzione di un altro. Per es., nel caso 
delle proposizioni condizionali: esse non hanno altro significato che quello di 
riflettere la relazione fra causa ed effetto nel mondo ontologico. Così la pro- 
posizione «se la virtù è conoscenza essa può essere insegnata », non ha altro 
significato che quello di riconoscere che nel mondo ontologico la conoscenza 
della virtù è causa del suo insegnamento. Altri invece, per giudicare se sia vera 
una proposizione condizionale, più che alla connessione causale, tengono conto 
soltanto se sia vera la proposizione antecedente e falsa la conseguente. 

Il Veatch reagisce a questa posizione, in quanto essa compromette del tutto 
il carattere intenzionale delle proposizioni condizionali. Infatti seguendo questa 
linea di pensiero si ha che il conseguente non è più considerato come condi- 
zionato o implicato nell’antecedente, nè si può pretendere che una proposizione 
di questo genere, per essere vera, debba richiedere qualche cosa di simile a ciò 
che Giovanni da S. Tommaso chiama «bona consequentia ». 

Proprio su questo punto si instaura la polemica con il Doyle il quale muta 
il nome alle proposizioni condizionali, chiamandole « proposizioni alternative », 
poichè le si può esprimere anche sotto questa forma. 


John J. Doyle, Material implication and Intentionality. 


E’ la replica di Mons. Doyle all’articolo precedente del prof. Veatch. Per 
il Doyle ritenere che la conclusione sia falsa in base alla premessa falsa è 
commettere un terribile errore sul tipo di quello del « consequens ». Il criterio 
di verità non deve essere la precisione del ragionamento, ma la conformità 
della conclusione all’essere. 

Si può condannare benissimo un tizio per le sue deficienze logiche, per il 
suo povero gusto letterario, allo stesso modo che può essere condannato un 
uomo il quale per motivi sbagliati compie ur atto buono; ma la proposizione 
che egli asserisce non deve essere condannata come falsa tenendo conto del 
ragionamento errato, come l’atto buono compiuto dall’altro non è tale in base 
al motivo sbagliato. 

Continuando nel suo ragionamento il Doyle pone in risalto la differenza 
che nel linguaggio di Giovanni da S. Tommaso intercorre fra «intentio» e 
« propositio ». E’ l’« intentio » quella che si tiene in rapporto all'oggetto. Infatti 
è in base all’oggetto che rappresenta che noi soliamo distinguere fra « intentio 
prima » ed «intentio secunda ». La prima si riferisce all'oggetto così come è in 
se stesso, mentre la « intentio secunda » significa un oggetto come lo concepisce 
l'intelletto. Ora la proposizione è un’espressione il cui significato non dipende 
dalla riferenza ad un oggetto, ma dall’asserire qualche cosa vera o falsa. Quindi 
la proposizione non ha «intentio », nè prima nè secunda, ma significa solo il 
vero o il falso. Dato che è dell’essenza di una proposizione l’asserire soltanto, 
ne consegue necessariamente che essa non sia nè vera nè falsa. 


Joseph N. Gavin, C. S. C., Magister Udo, a Source of Peter of Poitiers’ 
Sentences. 


Con una minuziosa ricerca di testi e dovuti confronti, l’autore rileva la 
stretta dipendenza del Teologo Pietro di Poitier da Magister Udo. Da questo 
studio l’originalità del Poitier vien sminuita non poco. 


Rosemary Zita Lauer, St. Thomas Theory of intellectual causality în 
Election. 


i L'occasione per la stesura di questo articolo è dovuta al Lottin, il quale 
nei suoi famosi volumi: « Psicologie et Morale au XII et XIII siècle », riafferma 
l’antica opinione che S. Tommaso abbia alterata in certo qual modo la sua dot- 
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trina in seguito alla condanna del 1270, eliminando fra l’altro quei passi ove 
si considerava la volontà come una mera potenza passiva. Secondo il Lottin, 
nel problema dell’elezione S. Tommaso ha favorito la formula volontarista. 
Esposta l'opinione del Lottin, l’autore inizia l’analisi di molti testi dalle opere 
di S. Tommaso, e la sua conclusione è senz’altro negativa. « Non sembra evi- 
dente che S. Tommaso abbia alterato il suo pensiero in questa questione, come 
risultato della sua condanna nel 1270. E’ possibile però che egli abbia mutato 
terminologia; ma neanche questo sembra del tutto certo in quanto che in al- 
cune opere scritte già prima del 1270 non si attribuisce alcuna causalità finale 
all’intelletto ». 


Joseph T. Clark, S. J., Gulielo Galilei in Recent Double exposure. 


L’autore fa una recensione alle prime due traduzioni inglesi dell’opera «I 
Dialoghi > di Galileo Galilei. Dopo aver precisato alcuni vocaboli italiani e dei 
rispettivi corrispondenti inglesi, specialmente per quanto riguarda il termine 
« esperienza » nel linguaggio galileiano, egli si pone al vaglio della critica sto- 
rica attaccando le note storiche che accompagnano le due traduzioni pubblicate 
indipendentemente l’una dall’altra. I commentatori ripetono le solite accuse 
contro la Chiesa Cattolica. 


James A. Weisheipl, O. P., The concept of Nature. 


Interessante articolo non solo per la serietà scientifica ma anche perchè 
verte su un termine quanto mai comune e nello stesso tempo difficile a defi- 
nirsi esattamente. 

Infatti sin dall'inizio l’autore ci avvisa che il termine «natura » ha avuto 
tante false interpretazioni. Dopo aver accennato sommariamente al signifi- 
cato che vi si è dato nel Medioevo e nel Rinascimento e nell’età moderna, egli 
tratta minuziosamente il concetto di natura che si riscontra nella filosofia 
greca e specialmente in Platone ed Aristotele. Per es., si deve a Platone la 
distinzione fra natura e arte e caso. Ogni avvenimento che notiamo intorno 
a noi o avviene per un processo naturale, o per puro caso o prodotto dal- 
l’uomo stesso con l’arte. 

Contrariamente ai suoi precedessori, Platone attribuirà all'anima a Dio 
l'origine, e la prima sorgente dell’essere e non alle forze naturali. 

Dopo Platone lo sforzo di Aristotele sarà quello di mettere alla pari a- 
nima e natura. Per conoscere a fondo il pensiero dello Stagirita a tale riguardo 
è necessario studiare i libri iI ed VIII della Fisica, nei quali la natura viene 
considerata come principio attivo e come principio passivo. 

E’ da sottolinearsi quanto l’autore afferma in riguardo alla difficoltà di 
definire adeguatamente il concetto di natura. Quando Aristotele definisce la 
natura come « principio », questo termine bisogna interpretarlo in senso mera- 
mente relativo, cioè nel senso che la natura non è un’entità completa che si trovi 
nei corpi materiali. Essa non è nè può essere conosciuta come entità completa. 
Proprio per questo S. Tommaso annota: « Unde deridendi sunt quì volentes 
definitionem Aristotelis corrigere naturam per aliquid absolutum definire co- 
nati sunt, dicentes quod natura est vis insita rebus vel aliquid huiusmodi >». 
Infatti sono molti i tentativi di definire la natura e molti l’nanno considerata 
proprio come « vis insita rebus ». 

Questa prima parte dell’articolo termina rilevando l'affinità che intercorre 
fra il concetto di natura, inteso aristotelicamente come principio attivo, ed il 
concetto di natura «come vita» descritta dal filosofo contemporaneo inglese 
Whnithaeaa, chiamato filosofo della natura. Infatti quest’ultimo reintroduce il 
concetto di attività spontanea e di finalità, elementi essenziali della natura 
intesa aristotelicamente. 


James Albertson, S. J., Instrumental causality in St. Thomas. 


E’ uno studio dettagliato sul concetto di causa strumentale. Dopo aver di- 
stinto fra «causa strumentale» e «causa seconda» l’autore passa a conside- 
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rare l’attività propria dello strumento in quanto tale, riconoscendo che nel- 
l’attività della causa strumentale questa pone qualche cosa di suo, dipendente 
dalla sua natura. Perciò a questo riguardo si pone una distinzione fra « virtus 
instrumenti » dovuta alla sua propria natura e « virtus instrumentalis» dovuta 
all’influsso della causa principale. 

Ma qual’è il costitutivo formale dello strumento? Dopo aver citato vari 
passi dalle opere di S. Tommaso, l’autore afferma: «sembra che non vi sia 
alcun dubbio che S. Tommaso nei testi citati puntualizzi che il carattere pro- 
prio dello strumento in quanto tale consista proprio nel produrre qualche 
cosa che è al di là ed al di sopra della propria capacità e natura ». 

La parte centrale dell’articolo consiste proprio nell’insistere sulla causalità 
finale come elemento determinante, come sostitutivo formale dello strumento. 

Ma al carattere dello strumento appartiene anche il fatto di essere mosso. 
Ora, che lo strumento comporti la mozione da parte della causa principale è 
indiscusso, anche perchè esso deve produrre un effetto che è al disopra delle 
sue capacità. Dato però che la causa finale è superiore ed anteriore alla causa 
efficiente, ne segue che la considerazione della finalità dello strumento è an- 
teriore a quello dell’essere mosso. Dopo aver precisato la natura della causa 
strumentale, l’autore passa a considerare la differenza che, secondo S. Tom- 
maso, intercorre fra causa strumentale e causa seconda, ponendo in evidenza 
anche la loro relativa analogia. L’articolo termina con un accenno al problema 
del concorso fra causa prima e causa seconda, dove l’autore riafferma la so- 
luzione molinistica. 


Beatrice H. Zedler, Avveroes and Immortality. 


L’articolo si propone di rispondere al problema: Averroè ha realmente ne- 
gata l'immortalità dell'anima? Certamente nella recente storia del pensiero 
medievale non vi è stato alcun autore che abbia riportato testi nei quali il 
Filosofo arabo neghi esplicitamente l'immortalità dell'anima. 

Per un cristiano che non riconosce la distinzione fra intelletto ed anima, 
l'affermazione dell’unità dell’intelletto, che Avverroè ammette senz’altro, è un 
«monopsiichismo. In Avverroè, invece, tale identificazione non esiste, anzi egli 
critica coloro che fondono l’anima e l'intelletto, non riconoscendolo neanche 
come potenza dell'anima. L’intelletto è comune a tutti gli uomini, l’anima in- 
vece è individuale. 

L’anima è una sostanza nel senso aristotelico di forma che dà vita alle 
potenze. 

Per Avverroè dunque è possibile che l’anima individuale sia immortale, 
ma secondo quanto sì ricava dalla « Destructio destructionum », egli non arreca 
alcun argomento filosofico per provarlo. Porta soltanto delle prove persuasive. 

Perchè allora i medievali giudicarono così severamente il Filosofo arabo? 
Fra le tante cause l’autore ricorda che l’opera « Destructio destructionum » fu 
conosciuta dal mondo occidentale soltanto nel sec. XIV. Nè bisogna dimenticare 
che i filosofi medievali lo giudicarono da un punto di vista cristiano, non te- 
nendo conto di quella famosa separazione fra intelletto ed anima. 


Joseph Owens, C. SS. R., A note on the approach to thomistic metaphysics. 


L'essere di cui tratta il metafisico è un predicato, ed allora viene isolato 
mediante un processo dialettico, oppure è soggetto di predicazione ed in questo 
caso viene afferrato solo dalla filosofia naturale. Il procedimento più sicuro 
per cogliere « l'essere in quanto essere » come oggetto della metafisica, in senso 
tomistico, è quello della partecipazione in cui appare che il soggetto della me- 
tafisica, l'essere, si estende a Dio e a tutte le creature ed è proprio sotto questo 
aspetto che vien chiamato «ens commune », nel senso più vasto della parola. 

Considerazioni degne di nota l’autore fa riguardo alla natura dell’« esse in- 
tentionale ». Un concetto di essere che derivi esclusivamente dall'essere inten- 
zionale, di per se stesso è ristretto, in quanto che esso non è capace di espri- 
mere l’essere reale e qualsiasi tentativo di affibiarvi la parola «reale» si di- 
mostra futile. Per conseguenza fra essere reale ed essere intenzionale vi è una 
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incontrovertibilità nel senso che, mentre la «ratio» dell’essere espresso nelle 
cose reali si presta al carattere restrittivo dell’intenzionalità, la nozione di es- 
sere basata esclusivamente sull’essere intenzionale non si può estendere all’es- 
sere reale, anche quando si tratta dell’essere infinito. E’ questo il fulcro della 
critica tomistica alla prova anselmiana dell’esistenza di Dio. 

Nella conclusione l’autore asserisce che se per S. Tommaso l'essere della 
metafisica viene colto con la seconda operazione dell’intelletto, il giudizio, 
l’«è» che viene espresso bisogna intenderlo principalmente in modo assoluto 
e secondariamente come copula. Nessun termine logico può esprimere adegua- 


«tamente l’essere reale della metafisica. 


Ignazio Narciso, O P. 


LES ETUDES PHILOSOPHIQUES - A. 1954 


I - Van Breda et Boehm: Les Archives Husserl a Louvaiîn; A. Diemer:, 
La phènomenologie de Husserl conme mèthaphysique; B. Delfgaauw: 
La phènomènologie chez Martin Heidegger; G. Lanteri Laura: L’usage 
de l’exemple dans la phènomènologie; H. Urtin: Le conflit du droit 
criminel et de la criminologie; Etude Critique: A. Guy; Ethique 
et civilisation selon G. Bastide. 


II - H. Gouhier: Doute méthodique cu négation méthodique; L. Van Acker: 
M. Blondel et l’education nouvelle. Etudes Critiques: A. Cuvillier; 
Les lecons de sociologie de Durkheim; Caron: Le dernier ouvrage de 
Paliard sur la profondeur de lame. 


III - G. Berger: L’originalité de la phénoménologie; A. Devaux: La phé- 
noménologie de Husserl est-elle un « Néo-cartesianisme »?; M. Du- 
frenne: La mentalité primitive de Heidegger; J. Hyppolite: Ontologie 
et phénoménologie chez Martin Heidegger; L. Langrebe: La phénomé- 
nologie de Husserl est elle une philopophie trascendentale?; A. Lowit; 
Pourquoì Husserl n’est pas Platonicien?; J. K. Feibleman: Le domaîne 
de l’ontologie finie; Etudes Critiques: C. Devivaise; Le testament phi- 
losophique de Husserl (Die Krisis); L. Sechan: Devenir cuclique et 
pluralité des mondes chez les Grecs; J. Beuchet: Jean Anglés d’Auriac. 


IV - J. Benda: L’ame contre l’idée; J. Chaix-Ruy: L’intellectualisme de 
Pascal; J. Ecole: L’experience de l’étre et le point de depart de la 
methaphysique selon Louis Lavelle; Th. Creenwood: Somme de lo- 
gique; R. Mucchielli: Le Test du village; Etude Critique: A. A. De- 
vaux; Etre et temporalité selon J. Chaix-Ruy; Philosophie de VEduca- 
tion: L. Millét; Enquéte internationale sur l’Enseignement de la phi- 
losophie. 


A) LA FENOMENOLOGIA DI HUSSERL®”. 
A. Diemer, La Phénoménologie de Husserl comme Métaphyisique (fasc. I). 


Husserl è uno dei più rinomati logici del nostro tempo e ha tentato dare 
nuovo fondamento all’a priori della logica e della filosofia. 

Morto nel 1938, è apparso vivo nella sua opera postuma che ci può chiarire 
tutto il suo pensiero. Ci si è accorti con essa che si era preso per il problema 


* Data l’ìmportanza assunta în questi ultimi tempì della « Fenome- 
nologia » per una più profonda conoscenza e retta valutazione, pubbli- 
chiamo per î nostri lettori larghì suntì di alcunì studì criticì intorno a 
questa corrente di pensiero, pur conservando tutte le riserve di cui si 
è fatto cenno nell’articolo « La fenomenologia e le sue aporie », pubbli- 
cato în questo stesso numero di « Sapienza » (Nota di Redazione). 


272 RIVISTA DELLE RIVISTE 


fondamentale di Husserl ciò che non era che un mezzo per giungere ad esso e 
che la fenomenologia era considerata una metodologia di cui tutto il senso sa- 
rebbe in ciò che è chiamata la «scoperta delle essenze »; che il metodo fe- 
nomenologico non è ciò che si chiama riduzione eidetica, cioè intuizione delle 
essenze, ma il metodo trascendentale, originario di tutti i metodi filosofici. 
Capita ad Husserl di indicare ia fenomenologia come una via che conduce al 
principio che la fonda, principio su cui si basa tutta la teoria di Husserl nel 
suo sviluppo e per cui la fenomenologia si trasforma progressivamente da teo- 
ria della conoscenza in metafisica e in ontologia universale: Esso è il principio 
della «intenzionalità », al posto del quale in fenomenologie posteriori, quali 
quella di Heidegger, sì trova il principio di trascendenza. Questo concetto, tolto 
a Brentano, serve a Husserl per indagare il problema filosofico fondamentale, 
il senso cioè dell’Essere e degli esseri. La prospettiva husserliana doveva ne- 
cessariamente condurre all'esperienza e al fondamento di essa; ma l’esperien- 
za è un modo di essere dell’essere interrogante, cioè della soggettività indivi- 
duale, poichè soltanto qui l’essere interrogante può essere esperimentato come 
se stesso. Il fondamento ricercato è allora 1’« intenzionalità » che getta un ponte 
fra soggetto e oggetto, «io» e mondo nei loro reciproci rapporti. In ciò con- 
siste la situazione fenomenologica fondamentale che viene ad essere una messa 
in luce delle strutture fondamentali della «intenzionalità ». Ciò porta alla 
«riduzione fenomenologica » verso un assoluto che non può più essere del mon- 
do, poichè costituisce l’Essere ed è perciò trascendentale; il che distingue Hus- 
serl da Heidegger il quale concepisce tale costituzione come una <« possibilità 
centrale della esistenza del se stesso ». L’assoluto così messo in luce è la sog- 
gettività trascendentale nel senso dell’« ego» originario. Fuori di questa re- 
gressione, il mondo, messo ormai tra parentesi, non è negato, chè anzi esso 
fornisce una struttura tipica, il filo conduttore trascendentale da cui si pos- 
sono trarre le strutture e gli elementi intenzionali corrispondenti. 

Ii metodo per ottenere ciò è l’intuizione dell’essenza, la riduzione eidetica 
che così si avvera come fondata sul metodo fenomenologico trascendentale. La 
regressione fenomenologica incontra la soggettività nelle sue diverse concre- 
zioni. Il « vissuto » costituisce proprio l’elemento base, il terreno su cuì si erge 
ogni attività dell'io, la « hylè », grazie alla quale l’Essere abborda l’io e lo rende 
sensibile. Nascono allora gli altri componenti, la « appercezione » e la « noesis », 
che concepisce la «hylè » come fenomeno dell’essere e lo esperimenta come 
«es selbst », poichè in rapporto al fenomeno esso non è una cosa in sè, ma 
è nel fenomeno stesso. 

Così l’essere e il mondo, visti in cuesta o quella natura, fanno parte inte- 
grante del vissuto non come componenti reali poichè sono sempre posti fra pa- 
rentesi, ma ne costituiscono la componente intenzionale, il « noema ». 

La «intenzionalità » si rivela così in una trinità che comprende la « hylè », 
la «noesis» e il « noema » che, in rapporto ai due precedenti termini aristo- 
telici viene chiamata « entelecheia », in quanto il «noema » vede al sopra delle 
cose il suo « telos », la pienezza del dato che non è che la verità. 

Nell’atto intenzionale pienamente compiuto l’Essere accede alla sua ve- 
rità dopo che il suo «logos» si trova là scoperto, ma inversamente l’« ego » 
giunge alla sua verità perchè vi accede nella conoscenza in cui si ha la rive- 
lazione del «logos» predestinato. Questa caratterizzazione generale dell’inten- 
zionalità non vale solo per il vissuto che è una concretizzazione della sogget- 
tività, ma anche per quest’ultima, in cui si trova una sensibilità che deve es-‘ 
sere spiritualizzata perchè vi si possa effettuare la realizzazione della verità. 
La struttura intenzionale vale per ogni essere e per ogni avvenimento a cui è 
di base un fondamento « pre-dato » che Husserl chiama «archè ». Su di esso, 
che è passivo, si fonda l’attività dello spirito in generale e dello spirito per- 
sonale dell’« ego ». 

Grazie a ciò, il mondo appare l’orizzonte che abbraccia tutte le cose e al 
cui interno l’essere particolare può essere ciò che è e cela un fine immanente, 
un senso in cui si orienta l’Essere in generale. 

Questo senso fu oggetto della massima attenzione dell’ultimo Husserl; per 
esso la fenomenologia divenne religiosa e la filosofia divenne teologia. Ciò ap- 
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pare soprattutto nella concezione del tempo che Husserl tese a concepire sem- 
pre più come storia, cioè come il passato che costituisce il terreno pre-dato su 
cui l’io si trova in partenza e l’avvenire che è l’orizzonte aperto che rende pos- 
sibile l’azione in se stessa e determinata in maniera intenzionale ed enteletica, 
in quanto il suo « telos» che è predestinato per ogni essere storico, sotto forma 
di senso della storia, è l’idea di una umanità, un’idea che ha assunto di tempo 
in tempo la funzione dell’assoluto e del divino. A partire da essa si definisce 
la situazione storica e, per mezzo di essa, la fenomenologia si riconosce come 
funzione della riflessione universale dell’umanità. Questo passaggio da un’at- 
titudine puramente teoretica a un’attitudine puramente personale, è una del- 
le manifestazioni della trasformazione interna della fenomenologia che, da 
teoria della conoscenza, diviene una metafisica, e appare evidente nello sposta- 
mento del centro di gravità all’interno della soggettività trascendentale. In essa 
Husserl distingue tre dominii di atti. Oltre agli atti « dossici » di cui la sem- 
plice percezione rappresenta l’elaborazione tipica, ci sono altri atti attivi, per- 
sonali, affettivi e infine il sentimento del dolore, la volontà, l’azione, ecc.. Dal 
dominio « dossico » il centro di gravità si trova sempre più trasferito nel do- 
minio della persona; dopo questo transfert, l’atto « dossico » resta come prima 
l’ultimo piano di fondamento per gli altri atti. Nel nuovo atteggiamento perso- 
nalista, il mondo e l’essere non si costituiscono più, come nell’attitudine natu- 
ralista, sotto forma di oggetti impersonali: si crea piuttosto l’atteggiamento 
nuovo dell’uomo come essere sociale. Ciò comporta un altro risultato. La pro- 
blematica husserliana era partita dalla costituzione delle forme logiche. Il re- 
gresso che impone il metodo fenomenologico si dimostra, nel suo ulteriore svol- 
gimento, un regresso verso i gradi di primitiva costituzione e che servono di 
ultimo fondamento, tali come si presentano nell’esperienza primitiva « ante- 
predicativa », ciò che significa regresso verso il « mondo della vita». E’ que- 
st’ultimo che fa nascere tutte le altre forme. Ciò è vero soprattutto per la 
scienza della natura, che d’altronde rifiuta questo « mondo della vita» e pone 
al suo posto il suo « mondo oggettivo », privo di senso per il mondo vero. Da 
ciò risulta la critica radicale di Husserl per l’atteggiamento delle scienze della 
natura davanti al mondo, che considera come l’atteggiamento difettivo, proprio 
dell’uomo dei tempi moderni. L’unità io-mondo appare così come l’orizzonte 
aperto in cui si riscontrano gli esseri e si trova l’io come persona e appare 
mondo di vita personale che si articola nelle sue specifiche dimensioni deter- 
minate dal grado di lontananza o di vicinanza dalla persona. Tale vicinanza 
e lontananza non è da censiderare in senso spaziale o temporale, ma solo per- 
sonale. Prossimità significa conoscenza «famigliare », per cui il mondo perso- 
nale si definisce sempre come mondo famigliare nella sua relatività costante 
all’io costituente. Si usa la parola «costante» perchè, da un punto di vista 
formale, l’io designa solo la soggettività e si intende in più sensi, poichè que- 
st’io è sempre io individuale e come tale si trova già nella unità di una per- 
sonalità comprensiva, che si definisce in funzione dell’ampiezza della società 
in cui si raccolgono i membri che ne fanno parte. Così, abbiamo i membri del- 
la famiglia; del popolo, ecc. e finalmente dell’umanità, mondo infinito di cui 
tutti i mondi individuali rappresentano orizzonti particolari. 

Ci sono comunità naturali e comunità volontarie e, per così dire, artifi- 
ciali, che però si integrano a vicenda. 

Se essere significa essere già in un mondo, e tale mondo si definisce a par- 
tire da ogni personalità, ci deve essere un criterio di determinazione per l’ap- 
partenenza a tale mondo. Esso è naturalmente basato sulla conoscenza che l’io 
stesso ne ha. Da esso risulta inversamente la conoscenza intima di ogni mondo 
famigliare che poi si trova essere sotto una determinata «tipologia » che le- 
gittima l'appartenenza al mondo o la qualifica di «straniero ». Se tale « tipo- 
logia » è fondata sul sapere che ogni personalità ha di sè e del suo mondo, bi- 
sogna indagare su ogni stile di essa. Ogni io si trova nella unità di una so- 
cietà determinata: ogni «tipologia» dello stile di vita è in essa predestinato. 
Non «si» fa questo, «si» fa quello, ecc.; è grazie a questo «si» che si costi- 
tuisce ogni volta la unità singolare, ossia la « normalità » dei vari esseri. Tale 
«normalità » si stabilisce in dimensioni diverse, la prima delle quali è quella 
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famigliare. In seguito, si stabiliscono anche le « anormalità » che non sono però 
da considerarsi in senso negativo. I fanciulli, ad esempio, che sono parte « nor- 
male » di un mondo famigliare, non sono in realtà ancora «normali », in quan- 
to per tali si intendono solo gli esseri maturi, funzionanti nel senso pieno del 
termine. Questa normalità non stabilisce solo la semplice quiddità di coloro che 
fanno parte di un mondo determinante, ma anche lo stile di vita, il costume, 
il diritto e gli altri fattori implicati nella storia di tutte le personalità di 
tale mondo. 

Questa «normalità » può rompersi con la rottura della tradizione di un 
popolo o della vita di un individuo, la quale rottura lascia tuttavia intatto un 
certo fondo di «normalità » che si mantiene al di sopra di ogni discontinuità. 
L'esperienza dell’altro, del «tu» stabilisce l’« intropatia », problema che si cerca 
di regolare secondo la critica di Scheler, che ha il merito di avere introdotto 
in maniera decisiva il «tu» nella problematica filosofica. Bisogna ricordare 
però che prima di lui Husserl aveva affrontato questo problema dell’intersog- 
gettività. La critica di Scheler a Husserl si fonda sulla tesi di questi che non 
si può avere esperienza immediata dell’altro, in quanto ciò comporterebbe che 
il «tu» fosse uguale all’«<io», ma solo esperienza mediata, attraverso la cor- 
poreità che esprime la persona. Scheler obietta che la corporeità è certamente 
pre-data, ma presenta all’essere spirituale; l’intropatia è perciò unità di una 
appercezione ed è in un certo senso esperienza personale dell’altro come «tu». 

In questo senso essa considera il «tu» non come un semplice essere qui o 
là, ma si rapporta al suo senso ultimo, al suo «telos »; da ciò nasce l’amore, 
amore si intende in senso personale e non sensuale. 

Sebbene infatti l’idea dell’Io stabilisca l’amore di sè, che poi è il dovere 
di realizzare se stesso in direzione del tema che è pre-dato, nasce allora, in 
opposizione a Scheler, l'obbligo di amare il «tu»; non nel senso di costringere 
l’altro all'idea che io ho di lui, bensì di aiutarlo a realizzare il suo «telos». 
L’amore di me e del «tu» sono perciò in correlazione e si inquadrano nello 
schema storico-entelechico dell’essere in generale, per cui i fini particolari, 
presi nella loro specifica singolarità, non sono che strutture parziali. Il senso 
supremo del fine assoluto dell’esistenza si definisce allora come senso dell’idea 
assoluta, cioè di Dio. In questo senso l’idea di Dio che Husserl aveva ancora 
in maniera individuale diviene l’idea di un Dio in divenire, che si realizza 
nella storia, o meglio un fine, in direzione del quale ogni storia, intesa come 
divenire dell’umanità nei rapporti dell’altro con Dio, si produce e si crea. Se la 
storia è il cammino dell’assoluto verso se stesso, essere uomo significa rappre- 
sentare un limite sicuro e specifico di questo cammino. Se poi il filosofo è 
uomo vero (e nella misura in cui è uomo vero ogni uomo è filosofo), la sua 
riflessione esistenziale sull’io comporta il dovere di contribuire alla realizza- 
zione della storia. 


G. Berger,L'originalité de la phénoménologie (fasc. III). 


La novità introdotta da Husserl nel pensiero occidentale è nel radicali- 
smo col quale egli sostenne e spinse fino alle estreme conseguenze le sue tesi. 
Egli stesso affermò che la sua filosofia non conduce solo alla trasformazione 
delle nostre credenze, ma ad una trasformazione totale; per questo, il dubbio 
e l’incertezza sono per lui autentici drammi, che lo spingono all’assolutezza 
con la quale egli sostiene le sue tesi fino a chiarirle l’una con l’altra. Esigendo 
la chiarezza dell’intelligenza, Husserl si distoglie dalla induzione che ci per- 
mette di agire senza comprendere e di riuscire senza sapere il perchè. 

La ricerca di una integrale lucidità, suppone che sì superino gli schemi 
mondani della conoscenza che si riallacciano all’ontologia o alla storia na- 
turale. Si può dire che prima della scoperta del trascendentale le teorie della 
conoscenza oscillino fra due affermazioni la cui combinazione è impossibile: 
conoscere è essere o conoscere è adattarsi. Ma la luce dell’intelligenza non può 
offrirsi ad un sistema funzionale, ma può solo apparire ad un soggetto tra- 
scendentale. 
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Le due tesi si rinforzano reciprocamente, invitando a sostituire degli sguar- 
di a delle esistenze. Sostenendo con energia l’importanza del trascendentale, 
Husserl mostra che molte teorie che sembrano analoghe prendono significati 
opposti a seconda della loro collocazione in una prospettiva naturalista o tra- 
scendentale. La riduzione fenomenologica inaugura una nuova dimensione di 
tale originalità, che non si può dire con chiarezza se sia una nuova dimen- 
sione del pensiero o dell’essere. Tale originalità è piuttosto imbarazzante, in 
quanto le parole e i problemi ricevono qui una intenzionalità assolutamente 
diversa da quella che possedevano. La conoscenza del mondo da parte dell’ego 
trascendentale non è del medesimo tipo di quella degli oggetti da parte del- 
l’uomo. Se si disconosce il senso della riduzione fenomenologica trascenden- 
tale, ci si trova ancora sul terreno dello psicologismo trascendentale che con- 
fonde la fenomenologia trascendentale e la psicologia intenzionale, cadendo 
nell’assurdo di una filosofia trascendentale poggiata sul terreno naturale. L’in- 
tellettualismo husserliano non consiste nel conferire un valore più alto alle 
operazioni dell’intelligenza che ai movimenti della sensibilità. 

L’idealismo fenomenologico non è che una esplicitazione dell’ego come 
soggetto di conoscenze possibili. Si tratta di comprendere la conoscenza stessa 
e non di scegliere un essere particolare che sarebbe solo interiore, di vedere 
chiaramente quale ne sia il significato e come, entro altri caratteri, esso im- 
plichi una limitazione. E’ « per essenza» che ogni significato è intenzionale e 
si distacca su un determinato orizzonte. Si scorge allora tutto ciò che separa 
la riflessione fenomenologica dalla esperienza spirituale anche se l’una e l’altra 
usano talora lo stesso linguaggio ed esigono uno sforzo penoso per separarci 
dal mondo. Ugualmente, si può notare un’analogia fra le conseguenze della 
riduzione fenomenologica e quelle della esperienza religiosa, poichè per en- 
trambe l’uomo continua a vivere sotto lo sguardo del soggetto trascendentale. 
Ma l’intenzione resta diversa, poichè in un caso si tratta di comprendere e nel- 
l’altro di unire. Congiungendo i due aspetti della fenomenologia, il suo intel- 
lettualismo e il suo carattere trascendentale se ne può comprendere la vera 
natura. 

Nelle « Meditazioni Cartesiane » Husserl mostra la differenza fra il suo 
metodo e quello cartesiano. Con l’ipotesi cartesiana, si deve costruire intera- 
mente la scienza, bisogna sostituire al mondo sensibile il sistema intellegibile 
delle relazioni matematiche. Per Husserl si tratta di riconoscere lo sguardo 
‘al quale si riferiscono tutti i significati e di comprendere come esso costitui- 
sce il mondo come ci è dato e non ha mai cessato di esserci dato. L’ego non è 
mai considerato una sostanza staccata dal mondo e sufficiente a se stessa, bensì 
è capace di penetrare meglio il senso del mondo. L’ego non cessa mai di es- 
sere al centro della coscienza, nello slancio che spinge l’uomo a desiderare e 
nello sguardo disinteressato posato su questo slancio. L’uomo è nel mondo e 
sceglie i valori che gli si offrono. 

Come soggetto trascendentale, è attento al modo in cui le valutazioni si 
propongono; nell’esperienza esistenziale alcuni oggetti del mondo rivelano bru- 
scamente l’esistenza che si nasconde in loro e di cui hanno perduto il senso 
nella vita corrente. Per l’esperienza trascendentale, le significazioni che l’og- 
getto possedeva anteriormente sarebbero conservate, benchè poste tra paren- 
tesi, poichè la riflessione trascendentale si poggia sul significato delle perce- 
zioni e delle valutazioni che l’accompagnano e non su quella dell’oggetto. Il 
mondo resta come puro esempio, ma non bisogna mai cessare di associare 
l’eidetismo al trascendentalismo, per comprendere la originalità della feno- 
menologia. 


L. Landgrebe, La phénoménologie de Husserl est elle une philisophie tran- 
scendentale? (fasc. III). 


Riguardo all’uso del concetto di trascendentale da parte di Husserl, sorge 
la medesima difficoltà che danno tutti i termini che Husserl adopera in quanto 
egli impiega termini tradizionali, conferendo ad essi diversi significati. Il con- 
cetto scolastico di filosofia trascendentale come dottrina dell’ens qua ens ha 
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ricevuto nella filosofia tedesca un concetto diverso, datogli in una serie di di- 
verse sfumature da Kant e daì suoi successori. Da allora, l’uso del concetto di 
filosofia trascendentale oscilla tra il senso kantiano di filosofia trascendentale 
come dell’imitazione critica del potere della ragione e quello di un idealismo 
le cose in sè con concetti a priori. Husserl ha ripreso il concetto di filosofia tra- 
scendentale lasciando adito a una duplice interpretazione in senso realista o 
in senso proprio agli occhi del quale la ragione stessa è il potere di conoscere 
idealista. Ma la fenomenologia si distingue da essa in ogni senso e particolar- 
mente per il rinnovato senso della ragione. Per gli antichi, essa era il logos, 
non un potere dell'anima umana, ma un principio dell’Essere in ogni essere, 
a cui l’uomo partecipa in quanto essere pensante. 

Nella filosofia moderna, l’uomo è separato dall'essere e la ragione non è il 
potere di intendere l’essere, ma un potere di conoscenza a priori. Il che ha 
causato lo sforzo dell’idealismo di superare qussto distacco, ipostatizzando la 
ragione, cioè facendo (nella dialettica hegeliana) della ragione stessa la pre- 
sentazione di Dio. E’ solo se tale concetto moderno della ragione è poggiato 
come fondamento che il compito di una deduzione trascendentale riceve il 
suo significato. 

Lo sconcertante è che Husserl parla della ragione e della sua teleologia 
che si dispiega nella scienza europea e che per lui i problemi della ragione sono 
le più alte questioni della fenomenologia, benchè egli non abbia del tutto ri- 
marcato come il suo concetto della ragione si distingua fondamentalmente da 
quello dei tempi moderni. 


Per Husserl, l'operazione della ragione è già caratterizzata dal concetto di 
intenzionalità per la relazione dell’intenzione e il suo carattere dinamico. La 
parola è l’espressione che segue i pensieri, cioè le rappresentazioni concet- 
tuali che costituiscono il significato delle parole. La parola è perciò una sem- 
plice aggiunta all’attività della ragione. Mentre per gli antichi, l’unità del pen- 
siero e della parola era ovvia come unità delle strutture del logos, per Husserl 
la parola resta legata al rapporto stabilito dalla intenzione e dal suo soddisfa- 
cimento, in maniera che la parola in ciò che essa esprime, resta chiara e di- 
stinta dal pensiero. Anzi, siccome il pensiero è diretto sulla intuizione e si 
compie nella parola, si può affermare che resti sempre in ritardo rispetto alla 
parola stessa. Di particolare interesse è il concetto di intuizione: essa non è per 
Husserl né un pensiero confuso, come dice il razionalismo, né la coscienza 
della affezione dei sensi che, presa in se stessa, è cieca e dà solo un annuncio 
della realtà, come vorrebbe Kant. Al contrario, l’intuizione dà l'orizzonte pieno 
in cui si svolge l’intenzione del pensiero in cerca della articolazione lingui- 
stica e rende possibile l’evidenza come coscienza dell’oggetto stesso. Per Hus- 
serl, i concetti non sono un’esplicazione di ciò che appartiene a priori alla ra- 
gione, ma solo l’indicazione dei mezzi ausiliari per presentare il contenuto 
della intuizione. 


Da ciò il carattere provvisorio di tutti i concetti e la costante possibilità 
di riprenderli di nuovo. Risulta dunque dalla concezione dell’essenza della in- 
tenzionalità di Husserl che la ragione non può essere per lui kantianamente 
un potere dotato di concetti primitivi, che si potrebbe sviluppare da un prin- 
cipio supremo per deduzione e analisi di ciò che è in esso contenuto, non è 
capace di proiettare il mondo da un suo proprio potere a priori, bensì è una 
ragione aperta che, come interiorità, non è mai separata dall’esterno. Nel con- 
cetto dell’intenzionalità e nel suo dispiegamento, si raggiunge una dimensione 
della questione che si trova, per il suo senso, al di là dell’alternativa del sog- 
gettivismo e dell’oggettivismo. L'operazione intenzionale per Husserl è sintesi, 
ma non è subito opera della spontaneità del pensiero, in quanto tale sponta- 
neità non è che l’articolazione di processo che si produce col pensiero come o- 
perazione di « essere in cerca del suo concetto ». E’ superata così la strettezza 
del concetto di ragione, poichè per Husserl il concetto di ragione è quello di 
un processo storico aperto. Egli lascia irresoluta la questione di come il pen- 
siero possegga il potere di intendere, ma la storia della ragione è per lui la 
storia dell’essere. 
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B) LA FENOMENOLOGIA DI HEIDEGGER. 
B. Delfgaauw, La phénoménologie chez Martin Heidegger (fasc. I). 


Heidegger afferma che ontologia e fenomenologia non sono due discipline 
che fanno parte della filosofia, ma sono la filosotia stessa nel suo metodo e nel 
suo oggetto. Ciò ci induce a chiederci quale significato hanno per Heidegger 
le parole filosofia, ontoiogia e metafisica e in quale prospettiva si collochi per 
lui il metodo fenomenologico, che non gli appare il migliore dei metodi, ma il 
metodo in se stesso. Si può notare che c’è una differenza nell’uso dei termini 
impiegati nelle opere di Heidegger anteriori e posteriori al 1930. Dopo il 19320 
infatti, Heidegger ha smesso di chiamare metafisica la sua spiegazione del- 
l'essere, per distinguerla dalla metafisica classica. La nozione di ontologia come 
si trova in « Essere e Tempo » non vuole prolungare le ontologie classiche quan- 
to preparare il lore superamento. Prima del 1930 invece, la parola metafisica 
aveva significato per Heidegger la ricerca dell'essere come tale e la parola on- 
tologia aveva indicato, come per Husserl, la ricerca delle differenti regioni del- 
l’essere, cioè delle differenti catesorie degli esseri (ontologia della natura, del- 
la storia, della lingua, ecc.). 

La parola ontologia è indicata per l’analitica esistenziale dell’uomo che è 
punto di partenza per la metafisica. Heidegger ha voluto, dopo il 1930, sor- 
passare tale metafisica nella convinzione che essa, alla sua origine, con Pla- 
tone e Aristotele, non abbia studiato che gli esseri e non l’essere come tale. 
Cessata ia metafisica con Hegel e Nietzsche, Heidegger è convinto che non si 
trovi metafisica, cioè filosofia, prima di Platone e dopo Nietzsche. Egli. non 
chiama il pensiero presocratico nè il suo pensiero una metafisica o una fi- 
losofia, ma solo pensiero, e cerca che tale pensiero, come quello presocratico, 
sia un’apertura, all’essere, cioè una metafisica. In « Essere e Tempo », Heidegger 
parla di «fenomenologia », parola in cui si raccolgono i due termini greci 
« fainomenon » e «logos ». 

Il fenomeno è ciò che si mostra e ciò che si può scoprire, il che implica 
un’antitesi, perchè, se diciamo «si mostra », diamo valore all’essere in sè; se 
diciamo «scoprire », diamo valore al soggetto che scopre. 

Ma il fenomeno può mostrarsi per ciò che è o per ciò che non è, può de- 
terminare un’apparenza; la fenomenologia non si cura di apparenze, bensì 
di fenomeni, cioè di esseri che si mostrano come sono. La parola logos può 
intendersi come ragione, concetto, definizione, relazione, ecc.; vuol dire « pa- 
rola » e perciò può essere vera o falsa. La verità del logos è la rivelazione del- 
l'essere; la sua falsità è rivelare l’essere come non è. Ma il logos non è il luo- 
go originario della verità, ma si limita a rilevarne i caratteri ontici. La feno- 
menologia non è perciò la scienza dei fenomeni, ma il metodo di mostrare i 
fenomeni come appaiono essi stessi. La fenomenologia vuole dimostrare anche 
i fenomeni nascosti che sono la base dei fenomeni più comuni, vuole trovare 
la autenticità che sola può giustificare la non autenticità. Solo nell’auten- 
ticità l'essere può venire scoperto e poichè l’essere è la trascendenza come tale, 
in quanto proprietà, categoria, esistenziale. 

In seguito Heidegger vide la verità come rivelazione degli esseri per se 
stessi e dell’essere per se stesso. E l’essere non si rivela se non prima non lo 
abbiamo visto, se non vi è stato perciò il processo deì legein. Non si tratta quindi 
più di scoprire la verità, ma dell’essere che si rivela come tale. 


Jean Hyppolite, Ontologie et Phénoménologia chez Martin Heidegger 
(fasc. III). 


Il tema centrale della filosofia contemporanea è: «andare alle cose in se 
stesse ». Ciò che è diverso è l’interpretazione di questa massima che conduce 
Husserl a un idealismo trascendentale o razionalismo integrale. La fenomeno- 
logia non è una scienza particolare ma un metodo, secondo il quale si descri- 
ve ciò che si mostra e come sì mostra. 
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Il fenomeno nella sua significazione autentica è il suo primo interesse. 
Heidegger considerando l’essere e il senso dell’essere come fenomeni, va più 
lontano di Husserl nella concezione del fenomeno stesso. Indagando sulla eti- 
mologia della parola fenomenologia, l’autore dimostra che nel suo senso pro- 
prio, esso significa lasciar vedere il fenomeno come si mostra a partire da se 
stessi. Il senso originale delle parole fenomeno e logos ci conduce all’affer- 
mazione, in apparenza paradossale, che la fenomenologia porta a ciò che deve 
essere tema della ontologia. Una simile tesi era già in Husserl, ma Husserl 
aveva inibito il fenomeno all’essere. L’io trascendentale vive il senso di tutto 
ciò che si offre come essere nell’atteggiamento naturale e di là riconduce l’es- 
sere stesso alla costituzione originaria e originariamente vissuta dall’ego. Ri- 
salire a questa costituzione originaria era l'ambizione di Husserl, ambizione de- 
lusa, poichè la presenza e il senso non si scoprono mai completamente. 

La fenomenologia si mostrava come logico-trascendentale superiore, ma nel- 
lo stesso tempo come la riduzione in un razionalismo elargito dal fenomeno 
dell'essere al fenomeno del senso. Heidegger ha aperto la problematica del- 
l'essere stesso e della comprensione dell’essere per il Dasein. Questa compren- 
sione preontologica non deve essere confusa con la costituzione husserliana. 
Il fenomeno contemplato dalla fenomenologia non è il sintomo di qualcosa 
che non si mostra, ma ciò che è in sè. Il compito della fenomenologia è deci- 
frare il fenomeno; ciò implica il gesto che mostra e che, nella comunicazione 
umana, è la parola umana, il discorso. Fenomenologia significa mostrare il fe- 
nomeno dell’essere, problema dell’ontologia; ma questo fenomeno dell’essere che 
costituisce il senso di tutto ciò che si mostra di primo acchito e che spesso 
può essere coperto, perché lo è sempre stato o perchè è stato trasfigurato e non 
ne resta che l’apparenza, ha una maniera di scoprire il fenomeno che è con- 
tingente e una maniera di coprirlo che è quasi necessaria e che può deter- 
minare una analitica esistenziale, sostenuta dalla continua problematica del- 
l’essere. 

C’è in Heidegger una pratica concreta e storica come quella di Freud, solo 
che in Freud la questione è empirica e antropologica, concerne questo o quel- 
l'essere e non l’essere in quanto tale. 

In realtà, la sua analitica raggiunge l’analitica kantiana nel suo ultimo 
significato. L’ontologia come fenomeno è un’analitica concreta e trascenden- 
tale insieme. Essa parte dalla vita quotidiana, che è comprensione preontolo- 
gica dell’essere, evita di ridurre l’essere e il senso dell’essere alla costituzione 
di un oggetto per mezzo del soggetto, il che è il destino di quasi tutta la me- 
tafisica occidentale, scopre il fatto metafisico per andare al suo nascosto fon- 
damento. Ponendo la questione della metafisica e della sua origine, questa ana- 
litica esistenziale è un superamento della stessa metafisica. L’introduzione al- 
la metafisica, introduce in un’altra dimensione fino alla sorgente della meta- 
fisica, al fenomeno della ontologia. 


Vera Passeri Pignoni 


EDUCARE - A. 1954 


I - Cerreti, Per un rinnovamento fedele alla tradizione; V. Suraci, Giu- 
seppe Allievo filosofo e pedagogista; S. Tumbas, La moralità del pia- 
cere secondo S. Tommaso D’Aquino; G. Cultrera, Valore educativo del- 
la poesia dì Dante; F. Anselmo, Umanesîmo di ieri e di 099 UCI CQSer 
ra, La sperimentazione del metodo attivo in una classe media; F. Di 
Stefano, Itinéraires metaphysiques; F. Scalia, Alla ricerca di me stesso. 


IT-IIh=D Cicinato,Pensiero e Azione; R. Composto, Il concetto Kantiano 
di storia nella « îìdea dì una storia universale »; L. Torregrossa, Il ca- 
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rattere della civiltà; A. Materia, Contributo agli studi sulla pittura 
siciliana; A. Attisani, Il problema della disciplina nell'educazione « at- 
tiva »; M. M. Tumminelli, La scuola e il mondo del lavoro. 


INT=OVES: Scimè, Metafisica ed esperienza; L. Torregrossa, Una civiltà e la 
sua prima manifestazione; D. Gentiluomo, Ragione ed esperienza; M. 
M. Tumminelli, Scuola e rinnovamento pedagogico. 


VI - G. Catalfamo,Il mondo del lavoro e l'educazione; F. Canalella, Ana- 
logîa e causalità nel problema dell’essere; D. Cicinato, Postille di mo- 
rale; L. Pintacuda, Essere e dover essere in «delitto e castigo » di 
Dostoiewski. 


Il mondo del lavoro e l'educazione di G. Catalfamo. 


Alla trasformazione tecnico-industriale che ha modificato negli ultimi de- 
cenni non solo il sistema di produzione ma anche le relazioni sociali nei vari 
e complessi rapporti fra individuo e famiglia, individuo e Chiesa, individuo e 
comunità, dovrebbe accompagnarsi e svilupparsi una evoluzione delle istitu- 
zioni umane fondamentali. Infatti in un sistema economico più semplice, alla 
formazione culturale, morale e professionale, provvedevano la famiglia e la 
Chiesa. Oggi il lavoratore tende ineluttabilmente ad allontanarsi sempre più, 
coll’accrescersi delle distanze ed il ritmo accelerato dell’esistenza, dalla cer- 
chia familiare, e deve ricorrere per la sua preparazione a scuole di avviamento 
tecnico e professionale che per il loro carattere e la loro funzione esclusiva- 
mente tecnica si limitano a insegnargli un mestiere trascurando ogni altro a- 
spetto della formazione ed educazione dell’individuo. 

Inoltre l’eccessiva specializzazione nel processo lavorativo finisce col sof- 
focare ed opprimere la personalità del lavoratore, sostituendo una fatica men- 
tale e psicologica (noia) alla fatica muscolare a cui era sottoposto l’operaio 
prima dell'impiego della macchina. 

Difficile dunque è per l’uomo contemporaneo la sua situazione nel mondo 
della tecnica (Friedmann). Occorrerà cercare un rimedio, che non potrà lo- 
gicamente essere un’antistorica condanna della iecnica, ma piuttosto un ten- 
tativo di inserirla nei valori di una moderna cultura, considerando il vastis- 
simo ed impegnativo problema solo sotto l’aspetto pedagogico. Si propone una 
ricostruzione educativa lungo tre direttrici fondamentali: 

1) «Ricostruzione funzionale ». I compiti della scuola si sono oggi dilatati 
e accresciuti enormemente in quanto non si chiede più ad essa di fornire uni- 
camente una cultura oggettiva, istituzionale; ma le spetta il compito totale di 
formare la personalità del giovane, e questa personalità dev’essere tanto più 
forte, cosciente e consapevole, quanto più la società moderna tende in tuttì i 
suoi aspetti (lavoro, svago, motorizzazione, meccanizzazione etc.....) a livellare, 
automatizzare le coscienze. Una scuola di formazione dunque dovrebbe suc- 
cedere e sostituire una scuola meramente informativa. 

2) « Ricostruzione istituzionale ». Nessuno più oggi discute la moderna con- 
quista delia scuola per tutti, indistintamente, indipendentemente da differen- 
ze di classe. Ha acquistato dunque una funzione sociale; sopravvive tuttavia la 
consuetudine sociale. La distinzione fra scuola di avviamento professionale e 
scuola media umanistica, preordina prestissimo la vocazione dei giovani non 
secondo le tendenze e preferenze degli stessi, ma secondo l'appartenenza a de- 
terminate classi sociali. 

Sarebbe invece auspicabile per tutti, una scuola secondaria che promuova i 
valori umani e che contenga la stessa preparazione al lavoro professionale co- 
me valore umano: affermi cioè il valore di un'umanità nuova. Una scuola che 
insegni a essere uomini prima di conferire, come ora accade, titoli culturali o 
professionali. Questo potrà forse essere realizzato in una scuola di domani; og- 
gi il problema contingente ed urgentissimo è l’educazione degli adulti, nei quali 
la tecnica tende a poco a poco a soffocare le qualità umane, in chi, non pre- 
parato, affronta un lavoro aridamente meccanico, e minaccia di trasformare 
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degli esseri umani in automi del tutto privi di personalità. Restaurare l'essere 
spirituale promuovendo con adeguate esperienze culturali l'attitudine innata 
in ogni uomo a partecipare e godere dei beni della cultura, patrimonio comune 
di tutti. "i 

3) «Ricostruzione curricolare ». Questo terzo aspetto dell'educazione di 0g- 
gi, esamina il contenuto della cultura scolastica: che cosa occorrerà all'uomo 
di oggi per vincere il suo asservimento alla tecnica e al lavoro industriale? 
Questo asservimento potrà essere vinto solo nella cultura dell’individuo. Na- 
turalmente tale dominio sulla tecnica non deve rimanere privilegio di pochi 
iniziati allo sviluppo della produzione e al progresso della macchina. Dare al- 
l'operaio una conoscenza generica prima che specifica, aggiungendo un fondo 
di cognizioni fisiche e meccaniche più generali alle vere e proprie cognizioni 
professionali. Solo così si potrà adeguare l’operaio ai continui cambiamenti 
tecnologici che il progresso impone e dargli la possibilità di progredire e par- 
tecipare ai perfezionamenti introdotti man mano nella produzione. 

Il mondo moderno chiede un rinnovamento del suo contenuto culturale e 
del suo indirizzo metodologico non solo alla scuola professionale ma alla scuola 
in genere. Alla penetrazione della tecnica nel mondo d’oggi non corrisponde 
una penetrazione dell’uomo nella tecnica. Si usano i frutti del progresso senza 
chiedersi il come e perchè funzionino. La scuola classica tradizionale rimane 
chiusa al valore umano della tecnica e di conseguenza tende a staccarsi dalla 
vita e dalla realtà alimentando un contrasto fra cultura classico-liberale e tec- 
nico-scientifica (la famosa antinomia della pedagogia di Dewej). 

Si dovrà cercare l’idea di un nuovo umanesimo proprio nella necessità di 
sottomettere la tecnica incorporandola ai valori profondamente umani ed e- 
terni, riequilibrare l’uomo in un ordine di vita in cui attività e contemplati- 
vità tendano a formare una personalità umana completa e armoniosa. Con- 
cludendo: il curriculum andrebbe riformato in due sensi: a) scuola secondaria 
unica come scuola per tutti; la materia riguardi in primis l'alunno e la sua 
formazione portandolo a cogliere la sua vocazione personale nel mondo del 
sapere e del lavoro; b) la scuola di terzo grado sia improntata a esigenze pe- 
dagogiche differenti: scienza e tecnica vi entrino come esperienze formative 
e non come sapere informativo (somma di nozioni). Gli «studia humanitatis 
vi abbiano largo posto, ma debbono proporsi come scopo lo sviluppo interiore 
e armonico della personalità, evolvendo dall’antico al moderno. Solo così la 
scuola potrà tentare di reastaurare la dignità dell’uomo minacciata dall’irra- 
zionalismo della macchina, conciliare vita attiva e contemplativa, sapere utile 
e sapere disinteressato, in ultima analisi l’uomo con sè stesso. 


Alberto Perotto O. P. 


ACME - A. 1954 


I - L. Lugarini: L'Argomento del « Terzo Uomo » e la critica di Aristotele 
a Platone; F. Corvino: Il « De Perfectione specierum » di Ugolino D’Or- 
vîieto; P. Di Vona: Forma ed atto d’essere nel « De Ente et Essentia » 
di S. Tommaso d'Aquino. 


II - C. Cordiè: Giuseppe Vismara, critico di « Rome, Naples et Florence en 
1817 » (con postille inedite su Stendhal e Milano); M. L. Gengaro: Pro- 
blemì critici: Il Bramantino. 


III - M. L. Paladini: La motte di Agrippa Postumo e la congiura di Cle- 
mente; F. Grosso: La « Vita dì Apollonio di Tiana » come fonte sto- 
rica; M. Marconi: Mîto, Rito e Ortodossia. 
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ANGELICUM - A. 1954 


I - S. Alvarez - Menendez: De Eucharistico Ieiunio ac Vespertinis Missis 

iuxta Apostolicam Constitutionem Christus Dominus et adnexam In- 

structionem; E. Riverso: Caroli Barth in doctrinam catholicam de gra- 

tia recentissimae difficultates refutantur; L. Bender: « Ab acatholi- 

cis nati » (can. 1099); R. Garrigou - Lagrange: Le réel et la limitation 

de l’Acte par la puissance qui le recoit; A. De Vos: Ex hodierna S. R. 
Rotae Jurisprudentia. 


II - A. Fazokas: De identitate Corporis Christi Mystici cum Ecclesia visi- 
bili, in Doctrina Dionysiana S. Thomae de « Regeneratione » spirituali; 
L. Bender: Organorum humanorum transplantatio; B. M. Lemeer: Au- 
tour du Primat de Rome; L. B. Gillon: Negatio realis, negatio negationis 


III - A. Walz: « Magne Pater Augustine »; A. De Vos: Nouvel apercu sur 
la « conversion » de saint Augustin; R. Garrigou - Lagrange: La grace 
efficace et la grace suffisant selon Saint Augustin; F. De Viana: El 
mal ante la bondad de Dios; C. Vansteenkiste: Il secondo volume del- 
l’edizione critica di S. Alberto Magno. 


IV - A. Walz: De corde Mariae testes dominicani; R. Garrigou - Lagrange: 
La capacitè de souffrir du péché en Marie Immaculée; R. Masson: De 
Immaculata Conceptione apud Frates Praedicatores Bibbliographia. 


* * * 


ANTONIANUM - A. 1954 


I - M. Briek: Legislatio Ordinîs Fratrum Minorum de Immaculata Con- 
ceptione B. M. V.; J. E. ab Angers: De beatificae visionis naturali de- 
siderio apud Bonaventuram Lingonensem O. F. M. Cap. et Marcum a 
Baudunio O. F. M. Cap. Gallicos Theologos saec. XVII; R. Zavalloni; 
Novi aspectus phaenomenologiae perceptionis. 


II - D. Van den Eynde: Notices sur quelques « Magistri » du XII siècle; L. 
Meier: De praedicatione dominicana sermonibus Capestranensibus Er- 
fordiae parallela; R. Zavalloni: The process of choice in therapeutic 
counseling - I. 


III - S. M. Gozzo: De opere S. Hieronymi in librum Proverbiorum; Z. Franz: 
De legislatione circa probabilismum in Ordine Fratrum Minorum cum 
respectu particulari Provinciarum linguae germanicae; R. Zavalloni: 
The process, etc. - II. 


IV - Fasciculus dedicatus Immaculatae Conceptionis B. M. V. 

S. M. Gazzo: De valore S. Scripturae in quibusdam documentis eccle- 
siasticis circa Immaculatam Conceptionem B. M. V.; C. Sericoli: De 
praecipuis Sedis Apostolicae documentis in favorem Immaculatae B. 
M. V. Conceptionis editis; A. Caggiano: De consonantia dogmatis Im- 
maculatae Conceptionis cum aliis catholicis veritatibus; G. M. Allegra: 
Trahe nos, Virgo Immaculata; C. Balié: Il reale contributo di G. Scoto 
nella questione dell’Immacolata Concezione; D. Baldi: Il Santuario del- 
l’Immacolata Concezione a Gerusalemme; P. Maarschalkerweerd: Sag- 
gio iconografico della Immacolata. 


* % * 


BIBLICA - A. 1954 


I- A .Humbert: Essai d’une théologie du scandale dans les Synoptiques; A. 
Fernandez: Nota referente a los sentidos de la S. Escritura; P. Katz: 
Zur Textgestaltung der Ezechiel - Septuaginta. 
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II - G. R. Driver: Ezechiel: Linguistic and Textual Problems; J. A. Van 
Dodewaard: Jésus s'est - il servi Lui - méme du mot « Evangile »? 


ITI - H. Cazelles: A propos du Pentateuque; G. R. Driver: Ezekiel: Lingui- 
stic and Textual Problems; I. Bonsirven:Genres littéraires dans la lit- 
térature juive postbiblique. 


IV - R. Follet: Une nouvelle inscription de Merodach - Baladan II; M. M. 
Gottstein: Die Jesaiah - Rolle und das Problem der herbràaischen Bi- 
belhandschriften; G. Ongaro: Saltero Veronese e revisione agostinia- 
na; S. Lyonnet: L’étude du milieu littéraire et l’erégèse du Nouveau 
Testament. 


* * * 


COLLECTANEA FRANCISCANA - A. 1954 


I-II - P. Ubald von St. Leonhard: Maria, die Gehilfin des Erlòsers, in der 
Theologie des 19. Iahrhunderts - I; P. Balduinus ab Amsterdam, « Hì- 
storia Scholastica » Petrì Comestoris în « Sermonibus » S. Antoni Pa- 
tavini; P. Melchior a Pobladura: De scientia et scriptis Ven. Servi Dei 
Iesualdì a Rhegio, - I. 


III - IV - P. Dominic of Herndon: The Heavenly Queenship of God's Vir- 
gin Mother according to St. Lawrence of Brindisi; P. Giambattista da 
Palma C.: L’îmmaterialità dell’anima intellettiva in Sigierìi dì Brabante; 
P. Melchior a Pobladura: De scientia, etc. - II; P. Ubald von St. Leo- 
nhard: Maria, etc. - II. 

Fasc. Speciale: Bibliographia Franciscana Tomus IX principaliora com- 
plectens opera anniìs 1949-1950 edita. 


* * * 


CRISIS - A. 1954 


I - A. Mufioz Alonso: Hombre y verdad; S. Casas Blanco; Don Angel Amor 
Ruibal; M. F. Sciacca: El existir come experiencia del ser; J. Goro- 
stiaga: Introduccion a una filosofia vasca; J. Madaule: Grandeza de Si- 
mone Weil; A. Benito y Duran; Soledad filosofica e soledad cristiana; 
A. Mousset: El segundo centenario del nacimiento de Joseph de Mai- 
stre; J. L. Bruch: « La difunta cristiandad » de Emmanuel Mounier; Da- 
niel-Rops: La vida y la muerte; A. Lopez Navarro: El narcisismo en 
filosofia; J. Oig Gironella: Experiencia y metafisica; J. I. Alcorta y E- 
chevarria: Bien ontologico y bien moral; C. Paris: Le sens de l’expli- 
cation physique; M. Sanchez-Mazas: La matematica como ciencia de 
estructuras formales (dialectica) y como ciencìia de estructuras reales 
(ciencia natural); J. Todoli: Filosofia del Derecho de Gentes; J. Echar- 
ri S. J.; Se da experiencia microfisica?; J. M. Diez-Alegria: El pro- 
blema ontologico de las societates trastemporales; M. Mindan Manero: 
Existencia y caracter de la filosofia en Espafia; Ramon Cenal S. J.: 
El problema de la ontologia fundamental. 


III - E. Frutos: Costitucion de la persona humana; F. Sevilla Benito: La 
fé en Don Miguel de Unamuno; M. T. Antonelli: El concepto de sal- 
vacion. - Helenismo - Cristianismo; S. Manero Manero: Radicacion 
de la paz en la libertad; M. Albendea: La filosofia personalista de Luigi 
Stefanini; G. Bonafede: Filosofia y religion en Gioberti; J. J. Ruiz Cue- 
vas: La sinceridad en filosofia; N. Incardona: Perfil interior de una fi- 
losofia de la trascendencia; M. Ramis Alonso: Spinoza; J. Fernandez 
Figueroa: Sobre Ganiìvet. - Notas al margen. 
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* * X* 


GIORNALE DI METAFISICA - A. 1954 


I - L. Stefanini: Personalismo e problema della Scienza; G. Capone-Braga: 
Della dialettica. Il pensiero classico. 


II - C. Mazzantini: La questione dei « nomi divini »: I. Alcorta: Les carac- 
téres de l’humanisme authentique; G. Giannini: Metafisica e problema 
antropologico; R. Crippa: Il pensiero di P. Emilio Chiocchetti; A. Ri- 
gobello: Storia e metafisica del pensiero di U. A. Padovani; G. Capone 
- Braga: Della dialettica. Il Medioevo; R. Caponigri: Vico and the theo- 
ry of history; C. Giacon: Scienze e Filosofia. 


III - L. Stefanini: Idea e senso nell’espressione artistica; B. Brunello: La 
democrazia cristiana dì Giuseppe Toniolo; N. Ciusa: José Ortega y Gas- 
set e la filosofia dell’esistenza; P. Faggiotto: Paradosso e verità nel 
problematicismo di Ugo Spirito; G. Capone: Braga: Della dialettica. 
E. Riondato: Storîa ed esperienza nel pensiero aristotelico; A. Viviani: 
Il pensiero dì Gaetano Danieli. 


IV-V - S. A. Turienzo: San Agustin y la soledad; N. J.J. Balthasar: La vie 
intérieure de Saìînt Agustin à Cassiciaeum; V. S. Bourke: St. Augu- 
stine and the cosmic, soul; C. Boyer: Eternitè et creation dans les der- 
niers livres des « Confessions »; F. Cayré: Saint Augustin initiateur de 
l’Ecole d’Occident; J. Chaix Ruy: Le problème du temps dans les «Con- 
fessions » et dans « La Cité de Dieu »; L. Cilleruelo: La «memoria sui»; 
J. Costanzo: La dottrina agostiniana sull’integrità della natura umana; 
R. Florez: La teoria agustiniana de « los dos amores » en su dimension 
antrovologica; A. Guzzo: Agostino e Pelagio; F. von Rintelen: Bonitas 
creationis - Boniìtas Dei; M. F. Sciacca: L’origine dell’anima secondo 
S. Agostino; A. Vasallo: Nota para servir de comentario a un juicio 
de Pascal; A. Vecchi: Filosofia e teologia nella morale agostiniana. 


VI - L. Stefanini: L’alternativa pedagogica; S. Quiles: Nuestro conoci- 
miento de Dios y la experiencia în - sistencial: în sistencia y Dios; F. 
Piemontese: La dottrina crociana dell’intuizione e l’intelligenza nel- 
l’arte; M. Conzalo Casas: Il problema del fundamento en Heidegger. 
La busqueda del ser; M. Schiavone: Il pensiero filosofico di Francesco 
Olgiuti; G. Capone Braga: Della dialettica; A. Corsano: Leibniz e « La 
Scienza Media »; A. Rigobello: L’attualità della « Teosofia » rosminiana 
în una recente interpretazione: I. Mancini: La struttura dell’essere. 


* * % 


GREGORIANUM - A. 1954 


I - G. Klubertanz: St. Thomas on Learning Metaphysics; A. Orbe: Varia- 
ciones gnòsticas sobre las alas del Alma; I. Lécuyer C.: Aux origines 
de la théologie thomiste de l’Episcopat. 


II - G. Klubertanz: The Teaching of Thomistic Metaphysics; G. F. Klenk: 
Existenzphilosophie und Religion bei Karl Jospers; P. Galtier: La co- 
science humaine du Christ. 


III - P. Hoenen: De definitione operativa; W. A. Van Roo: Infants Dying 
Without Baptism. 


IV - C. Boyer: Sur la thèologie du Conseil oecuménique; C. Truhlar: De 
viribus naturae humanae în vita spirituali; B. TRUSTERD: Theology and 
Understanding. 
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* «x * 


LA CIENCIA TOMISTA - A. 1954 


I - M. Garcia Cordero: El reinado de Dios en el Antiguo Testamento; M. 
Ubeda Purkiss: Desarollo historicos de las doctrinas sobre las emocio- 
nes; V. Beltran de Heredia: Los origenes de la Universidad de Sala- 
manca. 


II - D. L. Greenstock: El problema de la Confirmacion; T. Urdanoz: El pro- 
blema del orden moral y sus normas segun S. Tomas; V. Motserrat: 
Realidad ontologica de la persona jurìdica. 


III - E. Sauras: Contenido doctrinal del misterio de la Inmaculada; M. 
Cuervo Lopez: Inmaculada y Corredentora; M. Llamera: El problema 
del débito y la redencion preservativa de Maria; E. del S. Corazon: 
La Inmaculada en la Tradicion teologica espafiola: la sentencia sobre 
el debitum peccati; M. Garcia Miralles: La orden de Predicadores en 
su aportacion espafiola al triunfo de la doctrina inmaculista; L. Fer- 
nandez: La Inmaculada Concepcion, Patrona de Espana. 


* * x* 


LA CIUDAD DE DIOS - A. 1954 


I - G. del Fstal: S. Agustin y el unico agustinismo; E. D. Carretero: A los 
cien anos de la definicion dogmatica de la Inmaculada; R. Lorez: El 
tema del tiempo en la Filosofia de S. Agustin; S. Alvarez Turienzo: En- 
tre maniqueso y pelagianos. 


II - S. Alvarez Turienzo: S. Agustin escritor; A. C. Vega: Centenario del 
nacîmiento del venerable Agustin Antolinez, Arzobispo de Santiago; 
O. N. Derisi: Verdad y certezza en S. Agustin; E. D. Carretero: Tra- 
dicion Inmaculista Agustiniana a traves de Egidio de la Presentacion. 


* * * 


REVISTA PORTUGUESA DE FILOSOFIA - A. 1954 


I - J. Cabral: A integralidade em Soloviev; P. Pascal: Soloviev e o Rascol; 
D. Martins: Enigmas da Alma Russa; L. J. Archer: Filosofia da nova 
Genética Russa. 


II - M. F. Sciacca: Vinte e tre Séculos depoîs da sua (Platào) Morte; H. 
Vaz: A. Dialectica das Ideias no « Sofista »; J. Moreau: Educacdo e Po- 
litica segundo Platao; A. Freire: As Ideias estéticas de Platao. 


IV - J. B. E. Oliveira: A critica pernate a Ontologia, no ambito da Meta- 
fisica; C. Abranches: Metafisica e seu Método; S. Tavares: No limiar 
da Cosmologia; D. Martins: Problemas de Psicologia; L. Crav da Sil- 
va: Introdugao à Filosofia Moral; V. de Souza Alves: Introdugao à 
Filosofia das Ciencias; L. J. Archer: Implicagoes filosoficas da Biologia 
moderna; A. de Magalhaes: Iniciacao ao moderno Pensamento Portugues. 


* * % 
MISCELLANEA FRANCESCANA - A. 1954 


I-II - Farnetani B.: La visione beatifica di Dio secondo S. Bonaventura; 
Veuthey L.: La connaissance mystique; Tomi’ C.: L’intima natura del- 
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la vita cristiana secondo S. Ignazio Martire; Odoardi G.: Un geniale 
figlio di S. Francesco d’Assisi: Frate Elia dì Assisi; Huber R.: The Im- 
maculate Conception in the western Church; Macali L.: Motivi apolo- 
geticì în S. Bernardino. 


III - IV - Poppi A.: Lo Spirito Santo e l’unità del Corpo Mistico în S. Ago- 
stino; Migliore P.: La dottrina dell’Immacolata în Guglielmo de Ware 
e nel B. Giovanni Duns Scoto; Pompei A.: Frate Elia d’Assisi nel giu- 
dizio deì contemporanei e dei posteri. 


* % * 


REVUE DE THEOLOGIE ET DE PHILOSOPHIE - A. 1954 


I - R. Schaerer: Réflerions sur la démarche métaphysique; H. Gouhier: 
La crise de la théologie au temps de Descartes. 


II - G. Widmer: Dogmatique et philosophie dans les « Prolégomènes » de 
Karl Barth; S. Gagnebin: A la recherche de l’objectivité en philoso- 
phie. Une aventure métaphisyque. 


III - J-E D’Angers: Sénéque, Epicteète et le stoicisme dans l’oeuvre de Re- 
né Descartes; A. Virieux-Reymond: Quelques aspecte du déclin des 
absolus classiques dans la pénsée contemporaine de langue francaise. 


IV - C. Senft: Enseignements et questions du XIX siècle théologique; A. 
Voelke: Le problème d’autruiì dans la pensée aristotélicienne; G. Pi- 
doux: Un aspect négligé de la justice dans l’Ancien Testament - Son 
aspect cosmique. 


* x * 
REVISTA DE FILOSOFIA - A. 1954 


I- M. F. Sciacca: Laicismo liberal y marxista y sus relaciones con el exi- 
stencialismo; R. Cenal: La filosofia de Emmanuel Maignan; J. L. Pi- 
nillos: Sobre la estructura metodologica de la sabiduria y de las cien- 
ciasj T. Urdanoz: La teoria de los habitos en la filosofia moderna; E. 
W. Platzeck: La combinatoria lulliana. 


II - J. I. Alcorta: El misterio y e la esencia de la causalidad eficiente; J. L. 
L. Aranguren: El punto de vista luterano sobre la Teologia Natural y 
sobre la filosofia moral; A. Diez Blanco: La verdad matematica; R. 
Bosch: La estetica de Heidegger; A. Chao: Sistema logico de Mootze. 


III - M. Sanchez Vega: Estudio comparativo de la concepcion mecanica del 
animal y sus fundamentos en Gomez Pereyra y Renato Descartes; C. 
Lascaris: Consecuencias de la reducion del ser del yo, consistente en 
percebìîr, a ser percibido; L. Farré: El objecto estético. 


* * * 


SALESIANUM - A. 1954 


I - G. Girardi: Metafisica della causa esemplare în S. Tommaso d’Aquino; 
G. Ruffino: Gli organi dell’infallibilità della Chiesa; A. M. Javierre: 
Sucesion apostolica; ciclo de actitudes protestantes en torno a su con- 
cepto; M. Viglietti: La preparazione scientifica degli orientatori; L. 
Bogliolo: La problematica della filosofia moderna di P. F. Carcano; 
G. Mattai: Orientamenti della sociologia contemporanea; G. Judica 
Cordiglia: La sepoltura di Gesù e la S. Sindone. 
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IV - G. Girardi: Metafisica della causa esemplar ein S. Tommaso d'Aqui- 
no; E. Massa: I fondamenti della « dignitas hominis »; D. Bertetio: Le 
prove del domma dell’Immacolata Concezione negli atti preparatori al- 
la definizione e nel magistero pontificio; P. Savio: Ricerche sopra la 
Santa Sindone. 


* * * 


STUDIA PATAVINA - A. 1954 


I - S. Offelli: Il pensiero del Concilio Lateranense V° sulla dimostrabilità 
razionale dell’immortalità dell'anima; L. Sartori: « Natura e grazia > 
nella dottrina di S. Bernardo; L. Stefanini: Filosofia e religione; U. A. 
Padovani: Agostinismo bonaventuriano e agostinismo tomistico; C. Fa- 
bro: Filosofia e religione in Benedeito Croce. 


II - S. Doimi: L'istruzione religiosa degli intellettuali laici nel pensiero di 
Pio XII; G. Di Napoli: La teologia di Pico della Mirandola; M. F. Sciac- 
ca: Il composto umano nella filosofia di S. Agostino; E. Riondato: Po- 
litica e cristianesimo; C. Fabro: Genesi e sviluppo della filosofia dì M. 
Blondel; E. De Mas: Misticismo o razionalismo in Piero Martinetti. 


III - S. Corrà: Solenni decisioni dì Pio XII intorno al Sacramento dell’Or- 
dine; P. Palmeri: La persona umana nel pensiero dì S. Agostino; S. E- 
meri: Il logos nel pensiero deì Padri Apostolici; P. M. D’Elia: Una sto- 
ria della filosofia cinese. 


ZEITSCHRIFT FUR PHILOSOPHIE 
UND THEOLOGIE - A. 1954 


I - P. Wyser: Zur neuen Serie unserer Zeitschrift; H. Stirnimann: « Magì- 
sterio enîm ordinario haec docentur »; C. K. Von Krasinski: Uber die 
Krisis des modernen Sondereigentumsbegriffes. 


II - G. G. Meersseman: « Virgo a doctoribus praetitulata ». Die mariani- 
schen Litaneien als dogmengeschichtliche Quellen; M.A. Van Den Oun- 
denrijn: Eine armenische Fassung. des « Te matrem »; H. Stirnimann: 
Fragen zur Fundamentaltheologie. 


III - J. F. Groner: A. R. P. Thomas Deman OP. In memoriam; A. An- 
tweiler: Das Wort; B. Duroux: La structure psycologique de l’acte de 
foi chez S. Thomas d’Aquin; R. Zimmermann: Das ius utendì bei Tho- 
mas v. Aquin und în den papstlichen Soziìallehren. 


IV - C. Zimara: Die Eigenart des gottlichen Vorherwissens nach Augu- 
stinus; C. Spicq: Die liebe als Gestaltungsprinzip der Moral in den sy- 
nopstischen Evangelien; C. M. Henze: Neue Wunder. Wer hat das 
Recht, ein neues auberordentliches Geschehen als Wunder zu bezeì- 


chnen?; H. Stirnimann: Non «tutum » tuto tutius? Zur Leuhrautori- 
tat des hl. Thomas. 
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LIBRI PERVENUTI ALLA REDAZIONE 
Ambrosanio Antonio: L’Eucaristia nell’esegesi di Oscar Culmann - M. D'Au- 
ria Fditore - Napoli 1956. 


Arata Carlo: Lineamenti di un ontologismo personalistico - Dott. Carlo 
Marzorati Editore - Milano 1955. 


Arata Carlo: Principî di un’interpretazione trascendentalistica e persona- 
listica della metafisica classica - Dott. Carlo Marzorati Editore - 
Milano 1955. 


Barbensi Gustavo: Paolo Ruffini - Accademia di Scienze, Lettere e Arti - 
Modena 1956. 


Battaglia Felice: Nuovi scritti dì Teoria dello Stato - Dott. A. Giuffrè Egi- 
tore - Milano 1955. 


Beni Arialdo: La vera religione - Libreria Editrice Fiorentina - Firenze 


Borromeo Mons. Luigi: Direttorio dì azione politica e sociale - Collana 
« Quaderni del Clero » - Presbyterium - Padova - Roma - Napoli 1956. 


Bover M. Josè S. J.: Mediazione di Madre - Edizioni dì spiritualità - Fi- 
renze 1956. 


Calcara Aniello: Joachim - Trilogia - Editrice « Rinascita Artistica » - 
Napoli 1952. 


Calcara Aniello: Il Serafico Amore - Mistero Francescano - Editrice « Ri- 
nascita Artistica » - Napoli 1953. 


Calderoli Guido: Auxologîia e auropatia nei senza tonsille - T. O. M, - 
Bergamo 1956. 


Caramella Santino: Commentariì alla Ragion pura. I. Estetica trascen- 
dentale - Palumbo Editore - Palermo 1956. 


Casamassa Antonio: Scritti Patristici - Vol. I - Lateranum - Romae 1955. 
Casamassa Antonio: Scritti Patrìistici - Vol. II - Lateranum - Romae 1956. 


Cutino Salvatore: La legge d’amore - Collana Scrittori Italiani - Milano 
1956. 


De Luca Pietro: La sovranità degli Stati nella Comunità dei popoli - 
CepAM. Casa Editrice Dott. Antonio Milani - Padova 1956. 


Filosofia e scienza del diritto - Atti del II Congresso Nazionale di Filoso- 
fia del Diritto a cura di Rinaldo Orecchia - Dott. A. AO Editore - 
Milano 1956. 


Giannini Giorgio: L’esistenzialismo positivo di Nicola Abbagnano - Mor- 
celliana - Brescia 1956. 


Gòmez Nogales Salvador S. J.: Horizonte de la metafisica aristotelica - Co- 
lecciòn Estudios Onienses - Madrid 1955. 


Gardeil H.-D.: L’ouvre thèologigue du Père Ambroise Gardeil - Le Saul- 
choir 1956. 


Guillaume de Saint-Thierry: Lettre d’or aux Frères du Mont-Dieu - De- 
sclèe de Brouwer - Paris - Bruges 1956. 
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Il Card. Newman nei suoi scritti - A cura di G. Regina - Edizioni Paoline 
- Alba (Cuneo) 1956. 


I problemi attuali della Filosofia del diritto - Atti del Convegno di studi 
tenuto a Roma nei giorni 3 e 4 Ottobre 1953 - A cura di Rinaldo O- 
recchia - Dott. A. Giuffrè Editore - Milano 1954. 


Pascal Blaise: Pensieri - Scelti, tradotti e commentati da Rita Boffa - Col- 
lana «Dimensioni dello spirito» - Edizioni Paoline - Alba (Cuneo) 1955. 


Pieper Josef: Sulla fortezza - Morcelliana - Brescia 1956. 
Pieper Josef: Sulla prudenza - Morcelliana - Brescia 1956. 
Pieper Josef: Sulla giustizia - Morcelliana - Brescia 1956. 


Pigliaru Antonio: Persona umana e ordinamento giuridico - Dott. A. Giuf- 
frè Editore - Milano 19853. 


Punzo Giorgio: Lettere erotologiche - Edizioni Carlo Martello - Napoli 1956. 


Ross. Waldo: El mundo metafisico de Andres Avelino - Sociedad Dominica- 
na de Filosofia - Giudad Trujillo - Republica Dominicana 1956. 


Rossetti Enrico O. P.: La semplicità e la croce - Presentazione di un’anima 
- Società Editrice S. Alessandro - Bergamo 1955. 


Santilli Reginaldo O. P.: Personalità cristiana - Edizioni di spiritualità - 
Firenze 1956. 


Santilli Ruggero: Perchè lo spazio è rigido - Edizioni « Il pungolo verde » 
Campobasso 1956. 


Sciacca Michele Federico: L’uomo, questo « squilibrato » - Fratelli Bocca 
Editori - Milano 1956. 


Ser-Giacomi Giulio - Repetìta iuvant - Tipolitografica Ed. - Ascoli P. 1955. 


Siwek Paulus S. J.: Psychologia metaphysica - Ed. Universitatis Gre- 
gorianae - Romae 1956. 


Spiazzi Raimondo O. P.: Fondamenti Teologici della Pastorale - Collana 
«Quaderni del Clero ». Presbyterium - Padova - Roma - Napoli 1956. 


Taurisano Innocenzo O. P.: Beato Angelico - Fratelli Palombi Editori - 
Roma 1955. 


Taurisano Innocenzo O. P.: Santa Caterina da Siena - Libreria Ferrari - 
Roma 1956. 


Tinelli Francesco: Dottrina sul Sacerdozio - Quaderni sul Sacerdozio - An- 
gelo Belardetti Editore - Roma 1955. 


Vecchi Alberto: L’opera religiosa del Muratori - Edizioni Paoline - Mo- 
dena 1955. 


Con Approvazione Ecclesiastica e dell'Ordine - Roma, 30 giugno 1956. 
Direttore Responsabile : P. BENEDETTO D’AMORE 


STABILIMENTO TIPOGRAFICO AGNESOTTI - VITERBO - 30 giugno 1956. 


I PROBLEMI DELL’ ESISTENZIALISMO 


PRESENTAZIONE 


Un filosofo italiano, impegnato forse più d’ogni altro nello 
studio dell’esistenzialismo e nell’affermazione di esso nel nostro 
paese, Nicola Abbagnano, nel suo opuscolo « Esistenzialismo po- 
sitivo » (Taylor - Torino 1948), in cuì cerca di mettere appunto in 
evidenza gli aspetti positivi della filosofia del proprio tempo, com- 
pendia così la posizione storica dell’esistenzialismo: « Storicamen- 
te, l’esistenzialismo è sulla linea delle grandi metafisiche dell’oc- 
cidente, da Platone a S. Tommaso, da Cartesio e Vico a Kant. 
Ma queste grandi figure, e tutte le altre che in qualsiasi modo 
hanno detto una loro parola nella storia, l’esistenzialismo non le 
considera imbalsamate e chiuse neì loro sistemi, ma come perso- 
nalità vive e potenti che hanno offerto per secoli agli uomini un 
modo di intendersi e di ritrovarsi e che ancora possono e potranno 
dare, alle urgenti e vitali domande degli uomini, risposte chiarifi- 
catrici. Egualmente lontano dal dogmatismo e dallo scetticismo, 
l’esistenzialismo ritorna ad interrogare i maestri del passato e ne 
vaglia, rispettoso e fermo, le risposte. La parola di cui l’uomo è 
vissuto ieri sarà forse ancora quella di cui vivrà domani. Ma 
occorre ritrovarla e farla risuonare chiaramente, perchè la sì possa 
ascoltare. Il compito di chiarificazione esistenziale è strettamente 
connesso a un compito di ricerca e dì chiarificazione storiografica. 
L’uno e l’altro richiedono impegno, lavoro, fedeltà e tenacia » 
(p. 15). 

A parte l'ammissione di molte metafisiche nell’occidente (la 
metafisica non potrebbe essere che una sola) e la valutazione fatta 
dell’esistenzialismo, quella cioè di trovarsi esso sulla linea delle 
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grandi metafisiche (cosa questa discutibilissima), è certo comun- 
que che l’esistenzialismo, almeno come costume di pensare e di 
esprimersi, come clima o atmosfera culturale, è rimasto nella 
filosofia del nostro tempo. I problemi della vita umana, sia pure 
prevalentemente presi nel loro aspetto tragico e negativo, sono 
rientrati nell’agone filosofico odierno per mezzo dell’esistenzialismo. 

Qual nuovo Giano difronte la nuova filosofia, pur conservando 
in alcuni propugnatori la sua elevatezza di stile filosofico e la sua 
teoreticità, come in Heidegger e in Jaspers, pur rimettendo corag- 
giosamente avanti il problema dell’essere, sì è trovata quasi total- 
mente impegnata nei problemi della vita, si è lasciata prendere la 
mano dall’esperienza vissuta, religiosa o meno, dal filosofo, dal 
singolo, di cui un classico esempio cì può esser dato da Kierkegaard; 
al sistema classico d’un tempo (si pensi a quello di Aristotele o 
di Kant) si è voluto dare una tinta di colore e dì calore: la filo- 
sofia ha sconfinato a volte nella letteratura, nel romanzo (sì guardì 
a Sartre, a Marcel) o da questi sì è a volte lasciata paciîficamente 
invadere il campo. 


Il «Centro Italiano di Studì Scientifici Filosofici e Teolo- 
gicì », dei fondamentali problemi messì alla ribalta dall’esisten- 
zialismo e di questo attuale clima filosofico ha voluto farne oggetto 
di considerazione e di discussione în due Settimane di studio svol- 
tesì a Roma (9-15 Marzo 1956) e a Napoli (30 Aprile - 5 Maggio 
1956) con la partecipazione di competenti studiosi. 

Si è voluto vedere l’esistenzialismo nei suoi maggiori rappre- 
sentanti e in relazione al Cristianesimo e alla metafisica classica, 
giacchè ha fortì pretese religiose e metafisiche, con la speranza, 
in fondo, dì ritrovare ciò che lasciava sperare lAbbagnano nel 
passo citato: «la parola di cui l’uomo è vissuto ierì sarà forse 
ancora quella di cui vivrà domani ». L’intenzione recondita degli 
organizzatori delle Settimane di studio — è stato detto — era pre- 
cisamente di vedere se e come avvicinare il pensiero nuovo al 
classico, di mettere în rilievo la posizione del pensiero tradì- 
zionale, del tomismo în specie, la filosofia classica e più ufficiale 
della Chiesa Cattolica, di fronte alla nuova problematica suscitata 
dall’esistenzialismo, o almeno dagli esistenzialisti più rappresen- 
tativi e autorevoli. 

Compiti anche questi di ricerca e dì chiarificazione, e portati 
con ingegno, lavoro, fedeltà e tenacia, come vorrebbe il difensore 
italiano dell’esistenzialismo positivo. 
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Alla massîma libertà di esposizione del pensiero di singoli fi- 
losofi, ha fatto seguito sempre una larga e acuta discussione e 
una conclusiva valutazione critica del pensiero esposto. 

Con la pubblicazione in questa Rivista di tutte le relazioni 
nella stesura originaria con cui sono state pronunziate dai rela- 
torì, non si vuol affermare, evidentemente, che da noi vien accet- 
tato quanto è pubblicato. Non dalle singole relazioni, ma dall’as- 
sieme e dalle critiche speciali o parziali di esse si può rilevare 
la posizione del Cristianesimo e del tomismo di fronte all’esisten- 
zialismo. Alcuni passi hanno piuttosto significato storico e, come 
tali, servono anche essi, almeno qual pungono alla scoperta della 
verità. 


BENEDETTO D'AMORE O. P. 


KIERKEGA ARDME SS TOMMeSO 


Lo studio del pensiero di Kierkegaard presenta delle difficoltà 
reali e profonde che occorre superare, almeno nell’essenziale, per 
non fallire il segno. Nella massa soffocante della letteratura kier- 
kegaardiana, che supera anche quella di Hegel e di Marx, in cui si 
polarizza tanta parte della coscienza contemporanea, sono ben po- 
chi i lavori che si salvano. Le difficoltà qui vengono da tutti i 
punti dell’orizzonte. 

Anzitutto c’è il complesso stesso della « produzione lettera- 
ria »: il significato degli pseudonimi; poi il rapporto fra le opere 
pseudonime, i Discorsi edificanti e il Diario. Inoltre non c’è una 
traduzione completa delle opere, ma neppure si leggono o si san- 
no leggere duelle tradotte e spesso ci si accontenta di ciò che sul 
momento sbriglia la propria fantasia o inclinazione per imbastire 
un intero volume che si risolve in fatica sprecata (1). Il signifi- 
cato dei Discorsi edificanti, è stato espressamente riconosciuto da 
Heidegger, ma essi costituiscono ancora una zona impervia e non 
hanno finora interessato che dal punto di vista estetico per la sem- 
plicità dell’incanto delizioso che offrono. Quanto al Diario, le po- 
che e saltuarie traduzioni straniere hanno lasciato i frettolosi ese- 
geti di fronte all’impossibile compito di conciliare l’inconciliabile: 
così si è preso ciò che quadrava coi propri schemi, lasciando quan- 
to poteva disturbare. Non c’è nessuna esagerazione nel dire che 
l’opera di Kierkegaard attende ancora la sua interpretazione uni- 
taria e coerente, per quanto ciò sia possibile con uno scrittore del- 
la sua tempra. 

C'è soprattutto la difficoltà della sua « situazione spirituale ». 
L'istanza reale del suo pensiero viene dalla «vita vissuta »: gio- 
vane hegeliano aveva chiesto al suo professore di filosofia Sibbern 
«che rapporto ci fosse fra la filosofia e la vita nella realtà » (2) e 
fu questa inappagata brama di sincerità che lo spinse a liberarsi 


(2) H. P. Barfod, Efterladte Papirer, Bd. I. Copenaghen, 1896, p. LII s. 

(1) Tipico esempio, per citarne uno che ha avuto una risonanza pari alle pue- 
rilità che rimescola, sono i Saggi di L. Chestov, K. et la philosophie existentielle, 
Paris, 1948 e Dans le tanreau de Phalaris in « Athènes et Jérusalem », Paris; 1938, 
PIR1990SS 
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dell’idealismo e a porsi il problema della verità senza compro- 
messi. Ma la struttura hegeliana del discorso rimase in lui con le 
asprezze continue dei termini che vanno presi nel loro senso esat- 
to, con le involuzioni dialettiche che toccano non di rado i limiti 
della vertigine, con le divagazioni letterarie, patetiche, estrose; 
difficoltà reali per un lettore dei nostri tempi che solo la più vi- 
gile attenzione può dominare e superare. Kierkegaard si definisce 
« scrittore essenziale » e «scrittore per scrittori »; ma forse non 
sono molti gli scrittori e i lettori che hanno i presupposti effettivi 
per mettersì in comunione con questo spirito che sembra un monte 
o un'isola a parte, fuori di ogni tradizione. 

C’è infine la difficoltà intrinseca dei suoi «temi» o piuttosto 
le variazioni dell’unico tema della sua infinita scorribanda lette- 
raria: la verità che salva. Kierkegaard ha dinanzi a sè una filo- 
sofia atea, l’idealismo hegeliano, che si spacciava per l’interpreta- 
zione autentica della religione cristiana; nella vita religiosa uffi- 
ciale, il Protestantesimo si era indurito al servizio e alla dipen- 
denza dello Stato; nella cultura avanzava la scienza sperimentale 
(materialismo e positivismo) che prometteva lo scardinamento dei 
principi metafisici; nella politica era in atto il passaggio dai regimi 
assoluti alla forma costituzionale e si profilava l'avvento della de- 
mocrazia popolare. Se nelle prime opere questi temi procedono 
ciascuno per proprio conto, i « casi della vita » e l’esito delle « po- 
lemiche » ch’egli dovette sostenere, si fondono nel suo spirito in 
una unica fisionomia, nell’identico risultato che ha il nome « apos- 
tasia» (Frafaldet): l’uomo moderno ha apostatato da Dio. L'o- 
pera di pensiero di Kierkegaard è nella diagnosi di questa apo- 
stasia e nell’indicazione dei rimedi per sfuggire all’incombente fal- 
limento o tramonto di tutta la civiltà dell’Occidente che ormai per 
salvarsi non può avere che un nome :Cristianesimo, ovvero — co- 
me Kierkegaard precisa — «Cristianesimo del Nuovo Testamento». 
Cosa significhi e quale possa essere l’esito dell’esistenzialismo che 
si richiama a Kierkegaard come all’iniziatore, si potrà decidere — 
comunque ciò si faccia — unicamente se si potrà venire in chiaro, 
almeno sull’essenziale, circa il suo punto di partenza. Altrimenti 
ci sarà, per dirla con Kierkegaard stesso «confusione su tutta 
la linea! ». 

Tuttavia, malgrado le difficoltà ora accennate, l’opera di Kier- 
kegaard — così come oggi essa è accessibile — presenta dei punti di 
riferimento del tutto sicuri che escludono ogni ambiguità. Bisogna 
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tenerli ben saldi se non si vuol brancicare nelle tenebre del pro- 
prio arbitrio: Kierkegaard aveva presentito, con estremo orrore 
dell'animo, il saccheggio che avrebbero fatto dei suoi scritti i 
« professori ». 
Nell’opera di Kierkegaard si può parlare di un « orientamen- 
to » filosofico e teologico, non propriamente di una filosofia o di 
una teologia, almeno non nel senso di « sistema » che si sovrap- 
ponga o sostituisca la realtà. Quest’orientamento ha il suo fulero 
nella metafisica della libertà: l’« esistenza » è data precisamente 
dal movimento della libertà. L’« essenza » costituisce la sfera del 
necessario nella quale nulla diviene, ma tutto è, ed in esso la scien- 
za cerca le sue leggi. L’esistenza è invece la sfera del divenire e 
del contingente e quindi della storia: dalle Briciole di filosofia ri- 
sulta che la storia non può mai diventare scienza ma solo cono- 
scenza; perchè l’oggetto della storia resta quello che è, cioè con- 
tingente e non può nè prima, nè durante, nè dopo diventare ne- 
cessario. Da ciò Kierkegaard trae la conseguenza che indistinta- 
mente, tanto per il contemporaneo di prima mano (il discepolo di- 
retto, l’Apostolo), quanto per quello di seconda mano, la verità 
della storia è affare soltanto di « fede ». L’oggetto proprio di que- 
sta fede è precisamente il divenire (divenuto, diveniente e da ve- 
nire: passato, presente e futuro) di ciò ch’è opera di libertà. Già 
il divenire della natura è opera della libertà (divina): noi vedia- 
mo i fenomeni singoli e slegati del presente, ma ci manca la pos- 
sibilità di percepire la connessione sincrona continua attuale del 
tutto, il suo primo inizio e l’ultimo compimento. A questo soccor- 
re la fede. Essa è « fede comune », quando si arresta nell’ambito 
naturale, ch’è accettazione del contingente che è, mentre come con- 
tingente non reclama l'essere. E° la fede che aveva, p. es., Socrate 
e che Kierkegaard nella Postilla attribuisce alla religiosità della 
ragione naturale. E’ invece « fede cristiana » se ha per oggetto il 
« paradosso essenziale » Cristo, Dio incarnato, l’eterno immutabile 
diveniente nel tempo: nell’accettazione del paradosso essenziale. 
(«Questo singolo uomo, Gesù Cristo, è vero Dio ») l’uomo attinge 
il punto fermo dell’esistenza e si salva dalla dialettica corrosiva 
della finitezza: la fede vince l’angoscia e mette in fuga la « malat- 
tia mortale » ch'è la disperazione. L’esistenza riguarda la realtà 
di fatto, ovvero la sfera delle cose che possono non essere e tut- 
tavia esistono, dove la possibilità ha preceduto la realtà: per Kier- 
kegaard fra possibilità e realtà non c’è rapporto di causa, ma es- 
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se indicano due « stati » dell’essere stesso che sono separati come 
non-essere ed essere e quindi dall’infinito. In questa incommensu- 
rabilità di possibilità e realtà che il divenire « trascende » nell’at- 
tuazione della storia, consiste l’originalità della fede. L’interpre- 
tazione metafisica del « divenire » Kierkegaard, nel Concetto del- 
l’angoscìia, nelle Briciole e poi nella Postilla, l’attinge direttamente 
ad Aristotele, per il tramite specialmente di Trendelenburg; essa 
costituisce il pezzo maestro della sua dialettica dell’esistenza ch'egli 
oppone alla fallace dialettica hegeliana. 


x 
% 
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Il confronto che mi è stato proposto di trattare ha un significa- 
to del tutto proprio che va subito indicato se non si vuol divagare: 
non si tratta affatto di forzare un accordo (3), che sarebbe comple- 
tamente imperante, ma soltanto di accennare ad alcune convergen- 
ze nella elaborazione della struttura spirituale dell’esistenza, le qua- 
li non possono non sottintendere un orientamento teoretico di ac- 
centuata affinità. Questa ha il suo fermo nella proclamazione della 
consistenza metafisica e teologica della persona ovvero del singolo 
che il Santo medievale difese contro il monipsichismo averroistico 
e il fondatore dell’esistenzialismo rivendicò contro il monismo pan- 
teistico idealista. A questa convergenza programmatica di fondo, 
possono contribuire i frequenti accenni di Kierkegaard circa il suo 
attaccamento al pensiero greco in generale (« Io sono stato edu- 
cato alla Scuola dei Greci ») ed in particolare alla sua predilezio- 
ne per Platone che lesse nell’originale con l’aiuto del grecista Lewin 
e per Aristotele che studiò a fondo con la guida degli scritti di 
Adolfo Trendelenburg, il principe degli studi aristotelici dell’Ot- 
tocento e maestro del Brentano che fu l’iniziatore delle varie fe- 
nomenologie e delle loro derivazioni che ancora tengono il campo 
nella filosofia occidentale. 

I pilastri del confronto per la struttura esistenziale della per- 
sona li possiamo ridurre alla fondazione della persona ed ai rap- 


(3) Kierkegaard non conosce direttamente l’opera di S. Tommaso e nessuna opera 
del Dottore Angelico figura nel catalogo della vendita all’asta della sua biblioteca nel 
1856. L’unico accenno esplicito a S. Tommaso I’ho trovato nel Diario, ma in forma 
di critica alla dottrina della Chiesa come Corpo Mistico propugnata dall’Angelico la 
quale — secondo Kierkegaard — sminuiva la necessità dell'impegno esistenziale da 
parte del Singolo: « Qual’era la ragione per la quale il più grande pensatore del Medio 
Evo, Tommaso d’Aquino, difendeva le «indulgenze »? Era la dottrina della Chiesa 
come Corpo Mistico, dove noi tutti, come in un gioco di società, partecipiamo al fide- 
commesso della Chiesa » (Papirer, 1851, X4 A 369; tr. it. t. II, p. 539). 


296 CORNELIO FABRO 


porti fra ragione e fede. In S. Tommaso, come si sa, corrispondono 
alle due direttrici della sua attività polemica contro l’averroismo 
e contro l’agostinismo. In Kierkegaard esse indicano la protesta 
contro l’idealismo e la destra hegeliana e contro il sentimenta- 


I 


davanti a Dio come singolo ed essa unicamente rende possibile la 
«decisione » ovvero la scelta dell’atto dì fede. Anche, e special- 
mente la dottrina della libertà è insieme in funzione della pole- 
mica antihegeliana e antiprotestante: per Kierkegaard infatti l’e- 
sercizio della libertà è l’attività più individuale e incommunica- 
bile che si dia, e la libertà si manifesta come «rinuncia volonta- 
ria» e come pratica di opere. 

Hegel, nella Introduzione alla filosofia del diritto, ha identifi- 
cato la libertà con l’attività dello Spirito Assoluto e perciò con- 
danna la libertà del Singolo come mera «soggettività » priva di 
valore, anzi la considera come il male: per Hegel è la concezione 
propria dell’intellettualismo astratto il far consistere la libertà in 
un potere e quindi ridurla a possibilità ($$. 8-10). In realtà questa, 
osserva Hegel, è una libertà puramente astratta e formale. Nè la 
pretesa libertà di un individuo determinato che si distingue di 
fronte a un altro, che determina il mio e così rende particolare e 
finita l’intelligenza, cioè fin quando intelletto e volontà son con- 
siderati diversi ($ 13). E’ la cosidetta libertà dì arbitrio in cui il 
lato soggettivo è ancora tenuto distinto da quello oggettivo (la vo- 
lontà ha per oggetto qualcosa d’« altro » e non ancora se stessa), 
la materia è ancora distinta dalla forma: insomma, è la libertà di 
fare ciò che si vuole, una libertà falsa e illusoria ($. 15) perchè re- 
sta legata all’utile e al contingente ($. 17). La volontà è veramente 
libera — secondo Hegel — soltanto nella sua identità con l’intelli- 
genza e quando si propone di raggiungere la sua universalità for- 
male (la felicità) come l’universalità del pensiero ($. 20). La li- 
bertà è allora questa universalità del pensiero che determina se 
stesso: essa è quindi infinita in atto e produce in sè e da sè le due 
determinazioni mediante le quali essa si trova nell’esistenza ($. 23). 
Hegel dichiara senza tanti preamboli che in questa volontà uni- 
versale è annullata ogni limitazione e ogni individualità partico- 
lare, perchè questa è la soggettività che resta ancor legata in 
sè ($. 24). La formale assoluta della libertà è quella dell’assoluta 
idendità: la volontà libera vuole la volontà libera ($ 27). La sua 
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manifestazione effettuale o esistenza costituisce il diritto ogget- 
tivo ($. 29) di cui il soggetto unico è lo Stato ($. 33). L’unico eser- 
cizio della libertà è quindi dentro lo Stato, in dipendenza e a fa- 
vore esclusivo dello Stato. 

Il procedimento di Kierkegaard nella fondazione della libertà 
si articola in senso diametralmente opposto e vi sono buoni indizi 
che Kierkegaard avesse di mira precisamente la Filosofia del di- 
ritto di Hegel. 

Mentre Hegel intende superare il « dualismo formale » di Kant 
nell’identità assoluta della volontà col suo contenuto, Kierkegaard 
passa subito all’affermazione della trascendenza divina come unico 
fondamento della moralità e della libertà. Egli fa quindi all’Au- 
tore della Critica della ragione pratica — difensore di una libertà 
e moralità autonome — un rimprovero opposto a quello di Hegel. 
Kant — osserva Kierkegaard — quando si dichiara per un’etica 
autonoma che non si rapporta a un principio superiore, è vittima 
di un'illusione: « Con l’assoluta autonomia si pone in sostanza, nel 
senso più radicale, la mancanza di ogni legge e il puro sperimen- 
tare. Questa diventerà una cosa così poco seria, come i colpi che 
Sancio Panza si dà sulla schiena. E’ impossibile che in A io possa 
essere effettivamente più severo di quel ch’io sono in B o che 
possa desiderare a me stesso di esserlo. Se si deve fare sul serio — 
insiste Kierkegaard — ci vuole costruzione. 

Se ciò che lega, non è qualcosa di più alto dell’Io stesso, toc- 
ca a me legare me stesso: dove allora come A (colui che lega) do- 
vrei prendere la severità che non ho come B (colui che deve 
essere legato), una volta che A e B sono il medesimo Io?» (X? 
A 396) (4). A nessuno sfugge lo schietto realismo cristiano dell’i- 
stanza di Kierkegaard: soltanto un Dio, come Assoluto e Creatore 
e Signore del mondo e dell’uomo, può costringere l’uomo al dovere. 

Solo Iddio può effettivamente « costringere » nell’ordine mo- 
rale, perchè essendo Assoluto, Egli è autore di una legge assoluta. 
Ma — ed è questo il paradosso confortante dell’Assoluto positivo 
trascendente — soltanto quest’Assoluto può insieme creare una 
creatura libera ch’è l’opera più alta della creazione. 

Ecco il testo mirabile nei suoi momenti principali. 

«La cosa più alta che si possa fare per un essere, molto più 
alta di ciò che un uomo possa fare di esso, è renderlo libero. 


(4) Diario, tr. it., Brescia 1949, vol. II, p. 318. 
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Per poterlo fare, è necessario precisamente l’onnipotenza. Que- 
sto sembra strano, perchè l’onnipotenza dovrebbe (come sembra) 
“rendere dipendenti. Ma se si vuol veramente concepire l’onnipo- 
tenza, si vedrà che essa comporta precisamente la determinazione 
di poter riprendere se stessi nella manifestazione dell’onnipotenza 
in modo che appunto per questo la cosa creata possa, per via del- 
l’onnipotenza, essere indipendente. Per questo un uomo non può 
mai rendere perfettamente libero un altro: colui che ha la poten- 
za, ne è per ciò stesso legato e sempre avrà un falso rapporto a 
colui che vuol rendere libero. Inoltre vi è in ogni potenza finita 
un amor proprio finito. Soltanto l’onnipotenza può riprendere se 
stessa mentre si dona, e questo rapporto costituisce appunto l’in- 
dipendenza di colui che riceve. L’onnipotenza di Dio è perciò i- 
dentica alla sua bontà. Perchè la bontà è di donare completamen- 
te, ma così che, nel riprendere se stessi in modo onnipotente, sì 
rende indipendente colui che riceve. Ogni potenza finita rende di- 
pendenti; soltanto l’onnipotenza rende indipendenti; essa può pro- 
durre dal nulla ciò che ha in sè consistenza, per il fatto che l’onni- 
potenza sempre riprende se stessa. L’onnipotenza non rimane le- 
gata dal rapporto ad altra cosa, perchè non vi è niente di altro a 
cui si rapporta: no, essa può dare senza perdere il minimo della 
sua potenza, può cioè rendere indipendenti. Ecco in che consiste il 
mistero per cui l’onnipotenza non soltanto è capace di produrre la 
cosa più imponente di tutte (la totalità del mondo visibile), ma 
anche la cosa più fragile di tutte (cioè una natura indipendente 
rispetto alla divina onnipotenza). Perchè — conclude Kierkegaard 
contro Kant ancora e contro tutta la filosofia dell’immanenza — 
« se l’uomo godesse della minima consistenza autonoma davanti a 
Dio, Dio non lo potrebbe rendere libero. La creazione dal nulla 
esprime a sua volta che l’onnipotenza può rendere liberi. Colui al 
quale io devo assolutamente ogni cosa, mentre però assolutamente 
conserva tutto nell’essere, mi ha appunto reso indipendente. Se 
Iddio per creare gli uomini, avesse perduto qualcosa della sua po- 
tenza, non potrebbe più rendere gli uomini indipendenti » (5). 

La fondazione quindi dell’umana libertà è presentata qui in 
forma squisitamente cristiana e sostanzialmente tomista: essa sup- 
pone la distinzione reale della creatura dal Creatore,.la creazione 
dal nulla della libertà finita da parte della Divina Onnipotenza, 


(5) Kierkegaard, Diario, VII A 181; tr. it., Brescia 1948, t. I, p. 290 s. 
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la trascendenza assoluta della divina essenza, e infine la libertà as- 
soluta della creazione stessa. Fin qui la libertà in quanto è consi- 
derata nel suo fondamento metafisico, Dio stesso ch’è l’assoluto 
principio di costrizione e l’Onnipotente che non ha invidia « della 
libertà della creatura ma la causa per via della Sua onnipotente 
potenza e perchè nella creazione vuol essere amato dall’uomo ». 

All’opposto di Hegel allora la libertà per Kierkegaard non si 
risolve nell’intelligenza pensante, nell’ autocoscienza assoluta, non 
ha per oggetto se stessa perchè è ritornata in sè da ogni limite, e 
non identifica in sè l'interno e l’esterno come volontà universale: 
riflessione perfetta e coincidenza assoluta di razionalità e storia. 
No, la riflessione come tale non va più in là della « possibilità », 
del mostrarmi che «esistono tante possibilità pro e contro ». E 
questo cosa vuol dire?, si domanda Kierkegaard. L’indifferenza on- 
tologica della mera possibilità che la ragione distende sul dive- 
nire della storia, significa che la storia è divenire esteriore dove 
precisamente — rimanendo nel puro accadere storico — tutte le 
possibilità si equivalgono. Ed ecco che il Cristianesimo insegna 
ch’esiste una Provvidenza che guida la storia e che io devo sce- 
gliere, se non voglio compromettere la mia salvezza eterna. 

Il testo è del 1849 e sulla linea dei precedenti: « Se io fossi 
essenzialmente un uomo di riflessione e mi trovassi nel caso di a- 
gire in modo decisivo, allora io devo come ogni altro uomo, fare 
attenzione ch’esiste una Provvidenza, un governo del mondo, un 
Dio; devo riflettere che la mia e l’altrui riflessione non son capaci 
se non di accorgersi ch’esiste un Dio e che qui tocca pagare il pe- 
daggio. E cos'è allora ciò in cui mi sono imbattuto? L’Assurdo. E 
l’assurdo cos’è? L’assurdo qui consiste nel fatto che io, essendo 
ragionevole, devo agire in un caso dove la mia ragione e la mia 
riflessione mi dicono: « Tu puoi fare e l’una e l’altra cosa ». Cioè 
la mia ragione e la mia riflessione mi dicono: «Tu puoi non agi- 
re» - mentre io « devo » agire. E questo caso si presenterà ogni 
volta che io debbo agire in modo decisivo, perchè allora mi trovo 
nella tensione di una passione infinita, onde si ha la sproporzione 
tra l’azione e la riflessione » (6). 

Questa sproporzione è rotta e vinta dalla libertà che non può 
quindi ridursi alla riflessione stessa e all’immanenza ma si rappor- 
ta alla Provvidenza divina e rompe il cerchio dei rapporti finiti: 


(6) Kierkegaard, Diario, X1 A 66; tr. it., Brescia 1949, t. II, p. 119 
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la libertà vera, dice egregiamente Kierkegaard, « agisce soltanto 
in virtù di Dio ». Nella sfera del finito, nel rapporto fra uomo e 
uomo, la possibilità che ha uno ostacola e limita quella che ha 
l’altro: mentre nel rapporto a Dio è precisamente l’opposto. Nel 
rapporto all’altro, sembra voglia dire qui Kierkegaard, io perdo 
sempre una porzione della mia interiorità; mentre nel rapporto a 
Dio, la mia interiorità si consolida nella sua stessa essenza e nel 
possesso di se stessa, perchè soltanto per via del suo rapporto a 
Dio la coscienza può agire « senza riguardi » cioè liberamente. 

Ed eccoci all’ultimo punto definitivo per la fondazione della 
libertà. Anche per Kierkegaard la « libertà di scelta », che si limita 
ad essere una « possibilità indeterminata », è soltanto una determi- 
nazione formale della libertà. Ciò vuol dire che per scegliere con 
libertà, l’uomo deve uscire da tale indeterminazione e scegliere ciò 
che con la scelta lo ponga effettivamente in una condizione d’in- 
dipendenza — e non più di sola indifferenza vuota — rispetto a 
tutto l’ambito del finito. La libertà per agire deve costituirsi in 
un certo senso nell’« Assoluto: fin quando essa si limita a conser- 
varsi come vuota « possibilità », non fa un passo o, se lo fa, lo fa 
per caso, spinta da sollecitazioni contingenti che la privano per 
l'appunto della sua libertà. 

Per poter veramente agire con libertà rispetto al finito, bi- 
sogna quindi anzitutto «scegliere Dio» e questa scelta diventa 
così il « punto fuori del mondo » per muovere tutto il mondo. Kier- 
kegaard dichiara che la scelta essenziale è quella di fare la scelta 
dell’Assoluto, di scegliere il Regno di Dio, ovvero l’unica cosa ne- 
cessaria: « Così dunque c’è qualcosa rispetto alla quale non si de- 
ve « scegliere » e secondo il cui concetto non vi può essere que- 
stione di scelta e che pure è una scelta... « Il contenuto della li- 
bertà è decisivo a tal punto per la libertà che la verità di scelta è 
appunto di ammettere che qui non ci deve essere scelta, benchè 
sia una scelta. La deduzione è rigorosamente metafisica: « La li- 
bertà — continua Kierkegaard — è in fondo solo a questa condi- 
zione: cioè nello stesso momento, nello stesso secondo ch’essa è 
libertà di scelta s’afferra incondizionatamente, in quanto che in- 
condizionatamente lega se stessa per via della scelta della decisio- 
ne, di quella scelta che ha per principio: qui non vi può essere 
questione di scelta ». 

Da un punto di vista puramente formale, Kierkegaard quasi 
sembra che non si distacchi da Hegel — come neppure da S. Tom- 
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maso: il campo proprio della « libertà di arbitrio » è il finito e il 
relativo soltanto, non l'Assoluto. Ma mentre Hegel identifica la vo- 
lontà col suo contenuto, Kierkegaard vede nella libertà — col Cri- 
stianesimo — la forma compiuta di essere spirito, l’affermazione 
più alta e risolutiva per la trascendenza nella doppia direzione 
dell’uomo a Dio e di Dio all’uomo: « E’ incomprensibile, è il mi- 
racolo dell’amore infinito, che Iddio effettivamente possa accordare 
tanto a un uomo, così che egli per ciò che lo riguarda, possa dire 
quasi come un pretendente: « Mi vuoi tu, si o no? - puoi aspettare 
un secondo solo per la risposta? ». 

Alla libertà esistenziale, insiste Kierkegaard, non si arriva me- 
diante i macchinosi procedimenti delle scuole razionalistiche, e qui 
specialmente egli ha di mira la ricca vegetazione hegeliana (7); 
questo è un perdere la libertà stessa. La libertà si attua con la 
scelta e non con l’astratta riflessione. La libertà si salva attuando 
la scelta dell’Assoluto, e non lasciandola nella sterile possibilità 
di scelta: anche qui, a rovescio ed in modo paradossale, Kierke- 
gaard è d’accordo con Hegel nel rigettare la concezione di una li- 
bertà formale come mero « potere » soggettivo astratto. La libertà 
reale non può essere che nella inserzione dell’uomo con l’Assoluto 
ch’è Iddio stesso. Ecco il nucleo conclusivo del testo: « Fissando 
invece di scegliere — la « libertà di scelta » — egli perde la libertà 
e la libertà di scelta. Per via della riflessione non si può più ri- 
guadagnarla. Se l’uomo la deve riavere, dev’essere per via di un ti- 
more e tremore prodotti dal pensiero di averla sprecata. La cosa 
enorme concessa all’uomo è la scelta, la libertà. Se tu vuoi salvare 
e conservare, non c’è che una via: quella di renderla a Dio e te 
in essa, nello stesso secondo e assolutamente in piena dedizione. 
Se ti tenta la vanità di guardare ciò che ti è stato concesso; se tu 
soccombi alla tentazione e guardi con brama egoista alla libertà 
di scelta, tu perderai la libertà... Tu dici: io ho la libertà di scelta, 
e tu però non hai ancora scelto Dio » (X° A 428) (8). 

La profonda intuizione della fondazione metafisica della li- 
bertà in Kierkegaard è nella doppia convergenza dell’uomo verso 
l'Assoluto espresso dai due principi: soltanto un Creatore Onni- 
potente può creare dal nulla spiriti finiti dotati di vera liber- 


(7) Cfr. E. Zeller, Ueber die Freiheil des menschlichen Willens, das Boese und 
die moralische Weltordnung (1846), in « Kleine Schriften », Berlin 1910, Bd. II, p. 292 ss. 
(8) Kierkegaard, Diario, tr. it. Brescia 1949, t. II, p. 328 ss. 
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tà (VII A 181), soltanto con la scelta assoluta dell’Assoluto — e 
che guindi sottrae la volontà alla dispersione della libertà di scel- 
ta indefinita — è garantita rispetto al finito la libertà di scelta 
(X? A 428). La dialettica della libertà è quindi garantita soltanto 
nella tensione a due, fra finito e infinito: non nell’assorbimento del 
finito nell’Infinito e neppure nell’opposizione lineare di finito a 
finito. L’idealismo e il positivismo si sono trovati stranamente 
d’accordo con Spinoza nel ridurre il finito o a pulviscolo informe 
o a semplice anello della macchina del tutto. La libertà è vera ed 
effettiva affermazione del Singolo quando è lotta con l’Angelo, con 
l'invisibile che ci tenta e per l’Invisibile che ci attende. 


Altro pilastro della fondazione dell’esistenza cristiana nella 
dialettica kierkegaardiana è la tensione di ragione e fede. Anche 
su questo punto, se Kierkegaard non arriva alla piena chiarezza, 
ottiene tuttavia una posizione cristiana e teoretica a un tempo di 
gran lunga superiore ai suoi diretti avversari. Martensen — l’abbia- 
mo sentito — come l’ha tacciato a torto di «solipsismo religioso, co- 
sì lo ha accusato d’irrazionalismo il più cieco e insofferente, come 
sostenitore della più balorda concezione dell’assurdo. Su questo 
punto cruciale del suo pensiero all’accusa esplicita di sostenere l’as- 
surdo che gli fu fatta espressamente da certo Theophilus Nicolaus 
(al secolo, il teologo Magnus Firikson), Kierkegaard rispose dissi- 
pando, se era necessario, ogni ambiguità ed oggi possiamo leggere 
questa sua risposta fra le carte inedite (X? B 68-80) (9). 

Il punto di partenza è sempre la polemica antihegeliana e 
contro la teologia della destra hegeliana (p. es. Martensen) che 
difendevano una certa forma di «unità di fede e scienza» e vedevano 
la scienza in continuità diretta con la fede ed anzi come un certo 
qual suo perfezionamento. La fede, e tutta la prospettiva teolo- 
gica del Cristianesimo di Kierkegaard, poggiano invece su due prin- 
cipi negativi che l’avvicinano a S. Agostino e a Pascal che sono: 
1) la sproporzione o differenza qualitativa infinita fra finito, fra 
il tempo e l’eternità: nulla di creato può avere un rapporto diret- 
to e proprio a Dio; 2) la separazione volontaria delluomo da Dio 


(9) I frammenti più importanti sono riportati nell’articolo: Foi et raison dans 


l’oeuvre de Kierkegaard, în « Rev. des sciences philosophiques et théologiques », t. 
XXXII (1948), pp. 169-206. 
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che l’uomo ha creato col peccato: di qui l’inclinazione perversa a 
voler dominare con la propria ragione il campo della verità divina 
per non voler assoggettarsi alla fede. Di qui il conflitto fra una 
teologia della erudizione che vuole abolire l’oggetto della fede in 
quanto fede, e la teologia della devozione o dell’Imitazione di Cristo 
che dall’accettazione della fede passa non alla scienza ma alle o- 
pere dell'amore. Ancora una volta Kierkegaard ha di fronte due 
categorie di errori stranamente alleati nel suo ambiente della cri- 
stianità protestante: la filosofia moderna, specialmente l’hegeliana 
trionfante in Danimarca che dà al Protestantesimo la giustificazio- 
ne teoretica dell’immanenza religiosa e la Riforma che nell’accet- 
tazione della fede si accontenta della « interiorità segreta » e del- 
le «ore silenziose » senza impegnarsi nella vita effettiva e nella 
battaglia del Cristianesimo contro i vizi della carne e del sangue 
e contro la superbia della vita. di qui si spiega la rivalutazione pa- 
radossale da parte di Kierkegaard — contro l’Idealismo e contro 
il Protestantesimo a un tempo — della esteriorità (positiva della 
natura, delle facoltà dell’uomo, della Provvidenza nella storia...); 
e delle opere esterne (sofferenze volontarie, ascesi, mortificazione...). 

Si comprende allora in quale senso si orienta in Kierkegaard 
il problema della fede. L’oggetto della fede nelle prime opere è 
detto « l’assurdo » (det Absurde), a partire invece dalla grande 
Postilla (1846) è chiamato il « paradosso » (Paradoxet): i due ter- 
mini, secondo l’esplicita dichiarazione di Kierkegaard si equival- 
gono e il loro significato non lascia alcun dubbio per chi sa cosa 
significa il Cristianesimo. La rivelazione cristiana ha per oggetto 
la verità della vita divina e del divino mistero di misericordia per 
salvare l’uomo dall’abisso del peccato. Questa vita divina, posses- 
so esclusivo di Dio non può essere conosciuta che da Dio stesso e 
l’uomo è assolutamente incapace di penetrarla: perciò all’uomo, 
che pretende penetrarla con la sua ragione, la verità rivelata si 
mostra in contrasto con tutte le rappresentazioni e categorie finite. 

Il peccato a sua volta costituisce, dalla parte opposta, l’inizio 
del Cristianesimo, perchè il Verbo si è incarnato per salvarci ed 
Egli ci ha salvato perchè era insieme Uomo e Dio nell’identica Per- 
sona. Eccoci allora al punto: la ragione umana finita non « com- 
prenderà » mai la vita intima delle tre Divine Persone e troverà 
«assurdo » che una identica divina Natura sia comune numerica- 
mente alle tre Persone distinte. Similmente questa ragione pre- 
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suntuosa troverà del tutto assurdo che l’Immutabile, l’Eterno, l’As- 
soluto, il Semplice, l’Invisibile... sia realmente presente in que- 
st'Uomo Cristo, nato nel tempo da una donna e che conduceva la 
vita «in incognito » in un certo punto della terra... e che per di 
più a un certo momento soggiacque alla più crudele Passione. Per 
la ragione che vuol stare nelle sue, qui c’è conflitto estremo di 
categoria non puramente formale di contraddizione logica come 
quando dicessi il verde non è verde o simili ch’è la dissonanza di 
un rapporto dentro la finitezza, ma c’è contrasto che intacca la 
sufficienza stessa della ragione finita che della sua finitezza aveva 
fatto il criterio e la sostanza della verità. Quindi: l’oggetto della 
fede è qualcosa che diventa l’assurdo per la ragione che «non vuol» 
credere, per la ragione che si ribella all’invito di accostarsi a Dio 
e di accettare il criterio di Dio. 

Fra la sfera della ragione e quella della fede c’è pertanto un 
« salto » e la fede, l’atto di fede: îo credo, costituisce un inizio as- 
solutamente nuovo: «non sono le ragioni le fondano nel Figlio di 
Dio, ma la fede nel Figlio di Dio è la testimonianza. E’ questo il 
movimento dell’infinità in se stessa nè può essere diversamente. 
Non solo le ragioni a fondare le convinzioni, ma sono le convin- 
zioni che fondan le ragioni. Tutto ciò che precede non è che studio 
preparatorio, fase preliminare... (X! A 481) (10). 

Ora la terminologia è chiara: l’oggetto della fede è, per così 
dire, un «assurdo volontario », è l’assurdo solo per chi non vuol 
accettare la fede; chi accetta la fede come da Dio vede nell’ogget- 
to della fede la verità stessa che salva e la «tentazione dell’as- 
surdo » è vinta e sparita. La situazione neutrale o intermedia per 
così dire dell’oggetto della fede — primo o fuori della decisione 
di credere o non credere — è quella del « paradosso » in quanto es- 
so è precisamente la sintesi di categorie contrastanti che la ragio- 
ne non può penetrare. Essa lo accetta e perciò « crede » in quanto 
confida in Dio e affida sè e le cose sue a Dio, perchè la definizione, 
l’oggetto della fede « non si può comprendere ». Kierkegaard svol- 
ge quindi, per rispondere ai dubbi del Teophilus Nicolaus, i se- 
guenti punti: 

1. L’assurdo è la categoria negativa della fede in quanto arresta 
le pretese della ragione (X5 B 68). 


(10) Nel testo K. si richiama espressamente a quanto ha esposto nella Postilla 
sulla « differenza fra un passaggio dialettico e patetico » (Cfr. S. V. t. VIII, p. 333 ss.). 
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2. L’assurdo della fede è il segno della trascendenza (X° B 78). 

8.L’assurdo della fede scompare come assurdo appena uno cre- 
de (X° B 79). 

4. L’assurdo è la determinazione o situazione esistenziale che 
provoca la « decisione assoluta » di darsi a Dio. Abramo che per 
rimanere fedele a Dio si appresta a sacrificare il figlio Isacco; c’è 
una collisione mortale per la ragione fra le due promesse ricevu- 
te da Dio stesso (X6 B 81) (11). } 

Ma non basta. Se Kierkegaard si fosse limitato a dichiararsi 
per la fede contro e al di sopra della ragione, sarebbe l’antago- 
nista di Hegel e di Martensen, con un ritorno al fideismo assoluto 
della fede che «non si può comprendere ». Ma così non è: la ra- 
gione ha il suo momento effettivo nell’atto di fede ed un vasto 
campo di lavoro sia prima dell’atto di fede sia dentro il medesimo 
oggetto della fede. La formula infatti preferita di Kierkegaard per 
indicare i rapporti fra ragione e fede suona: « comprendere che non 
sì può comprendere », che si può integrare con l’altra: « compren- 
dere che sì deve credere ». Perchè Kierkegaard — benchè i suoi 
critici di tutte le sponde si ostinino a ignorarlo — ammette espres- 
samente la fondazione razionale della fede. Con acuto senso teo- 
logico che manca a non pochi teologi anche cattolici, egli distingue 
fra il « giudizio di credibilità » e il « giudizio di credentità »: per 
lui, come per S. Tommaso, il primo è opera della ragione che si 
accosta alla fede, il secondo è opera della volontà mossa dalla gra- 
zia. La posizione di Kierkegaard si può esprimere in tre momenti 
che si collegano in una struttura ascendente: 

a) Possibilità dell’apologetica ovvero dell’opera della «ra- 
tio ante fidem et ad fidem ». 

La fede si fonda sull’autorità divina della Persona di Cristo e 
Kierkegaard loda S. Agostino per averla compresa come la salvez- 
za contro il dilagare dello scetticismo dei filosofi (XI° A 328). Pe- 
rò una volta ammesso il cristianesimo dell’autorità, resta sempre 
il momento dialettico: « Donde viene che ci si affida a quest’au- 
torità? C'è una ragione per accettarla o la si sceglie a caso? In 
In quest’ultimo caso l’autorità non è autorità neppure per il cre- 
dente » (V A 32). In questo momento propedeutico hanno la loro 
funzione i miracoli, mentre una fede già solida può farne a meno 


(11) Questi testi sono stati tradotti nell’art. cit. Foi et raison dans l’oeuvre de 
Kierkegaard, l. c. p. 193 ss. 
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ed ha perciò più merito, come Gesù stesso c’insegna (Jo. 4,48: te- 
sto che Kierkegaard commenta in VIII A. 

b) Possibilità della teologia ovvero dell’opera della «ratio 
post fidem et pro fide ». 

La dichiarazione di Kierkegaard più esplicita a tecnica sì tro- 
va nel Diario del 1850 e segue ad un testo di forte critica contro le 
pretese della teologia hegeliana di voler dimostrare con la ragione 
il dogma trinitario, di volerlo cioè « comprendere » senz’altro: « In 
generale questa è la più profonda confusione dell’hegelismo nei 
riguardi del Cristianesimo, cioè ch’esso non ha tempo nè senso al- 
cuno per porre come prima cosa da comprendere, il problema cri- 
stiano » (X? A 431). Il testo che immediatamente segue — e pro- 
babilmente fu concepito e scritto insieme, come spesso avviene nei 
Diari della maturità — ha per titolo: « Speculazione - Fede » ed 
espone nel modo più lampante il complesso e fruttuoso lavoro del- 
la ragione a servizio della fede. 

1. (La ragione prepara il senso dei problemi e l’urgenza del- 
l’atto di fede). « La speculazione può esporre i problemi della Fe- 
de, conoscere che ogni singolo problema è per la fede — segnato 
e composto in modo che esiste per la fede — e poi prospettare la 
decisione. « Vuoi tu ora credere, si o no? ». 

2. (La ragione sorveglia per conservare la purezza della fede). 
« Inoltre la speculazione può controllare la fede, cioè sorvegliare 
in quel che si crede in un dato momento o è il contenuto dalla 
fede, per vigilare onde, a furia di chiacchiere, non s’insinuino nella 
fede determinazioni che non sono oggetto di fede, ma invece, p. es., 
di speculazione. Tutto questo comporta un lavoro molto lungo ». 
Kierkegaard riassume: «La speculazione è il veggente, però sol- 
tanto nel senso ch’essa dice: « La cosa sta qui », per il resto è cie- 
ca. Dopo viene la fede che crede: essa è il veggente riguardo al- 
l'oggetto della fede » (X? A 432) (13). 

c) Possibilità in generale di un rapporto positivo di natura 
e grazia. Affinchè i testi precedenti non vengano considerati come 
eccezioni sporadiche e non si riduca la fede kierkegaardiana al- 


(12) Sul valore dei « miracoli » efr. anche: VII A 321 e la serie di testi ‘contro 
il positivismo moderno: VII A 186 ss. Negli ultimi Diari si legge che «nel Nuovo 
Testamento il miracolo è presentato come indivisibile dall’essere cristiano, così che 
si può benissimo — invece della chiacchiera (della teologia protestante) che oggi non 
c’è più bisogno dei miracoli — porre il principio: quando non ci son più miracoli, il 
Cristianesimo non esiste affatto » (Papirer 1853 XI A 187). 

(13) Diario, tr. it. Brescia 1849, t. II, p. 330 ss. 


RIERKEGAARD E S. TOMMASO 307 


l'immediatezza del Glaube ridotto a puro Gefuehl da Jacobi e da 
Schleiermacher, ci soccorre il confronto insistente di-Kierkegaard 
di pistis-epistéme: mentre nel greco classico pistis è uno stadio 
inferiore a epistéme e si rapporta al verosimile, nel Cristianesimo 
pistis è più alta di epistéme, perchè è la verità di Dio data all’uo- 
mo e « piacque a Dio di rendere stolta la scienza di questo mon- 
do », secondo S. Paolo (I Cor. 1, 20). Così la situazione della verità 
che salva, nel Cristianesimo è capovolta (X' A 635). Ma si badi 
che la fede è la «seconda volta », la « seconda cosa » e perciò la 
«seconda immediatezza »: questo è l’essenziale, se non si vuol 
fraintendere tutta l’opera di Kierkegaard. Che questa sia l’unica 
interpretazione ammissibile, da far valere, lo ricaviamo da un 
ampio testo nel quale è Kierkegaard che riporta la sua dottrina del- 
la fede alla teologia medievale e precisamente a Ugo di S. Vit- 
tore a cui s’ispira, com’è noto, lo stesso S. Tommaso. 

Il testo s’inizia con la citazione tematica di Ugo di S. Vittore: 
« E' una massima giusta di Ugo di S. Vittore che le cose che sor- 
passano la ragione non sostengono la fede con qualche ragione, 
perchè la fede non comprende ciò che tuttavia essa crede. Ma c’è 
anche qui qualcosa che determina la ragione o da cui essa è de- 
terminata a tenere in onore la fede, che però non riesce a com- 
prendere completamente (14). 

Segue la dichiarazione esplicita ch’è precisamente questa la 
posizione da lui svolta nella Postilla conclusiva: «cioè che non o- 
gni assurdo è l’assurdo o il paradosso della fede ». Poi viene il 
confronto che già conosciamo di pistis-epistéme e l’affermazione 
della supremazia della pistis nel Cristianesimo perchè in esso la 
fede è l’unica competente dell’oggetto della fede e così trasforma 
il negativo (il paradosso) nella verità stessa (X? A 354). Che di 
fatto Kierkegaard faccia un uso reale della ragione lo dimostrano 
tutte le sue opere e il grande Diario ch’egli ha scritto a chiarifi- 
cazione del suo itinerario per la fede e ne è un continuo docu- 
mento il suo ricorrere ad analogie, confronti, immagini... prese 
nella sfera della coscienza naturale e della stessa filosofia per chia- 
rire il significato spirituale delle verità della (fides quae) e del- 
l’atto di fede (fides qua). In questo Kierkegaard è decisamente 


(14) Hugo a S. Victore, De Sacramentis I, IMI, 30; P. L. 176, 232: «In his quae 
supra rationem sunt non adjuvatur fides ratione ulla: quoniam non capit ea quae 
fides credit; et tamen est aliquid quo ratio admonetur venerari fidem quam non com- 


prehendit », 
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contro K. Barth che del resto negli ultimi scritti, seguiti al Ròmer- 
brief, lo ha ampiamente riconosciuto: non c'è dubbio ch'egli am- 
mette la possibilità e la validità della Theologia naturalis e quello 
Anknuepfungspunkt fra natura e grazia, ragione e fede che il ieo- 
logo calvinista si ostina a negare affermando che la dottrina del- 
l'analogia è un’invenzione dell’Anticristo. 

Ma K. si arresta qui e solo fin qui egli può dirsi sostanzial- 
mente tomista: non specifica ulteriormente quali sono le fonti 
della fede e come oggi io le posso avere. Egli si limita ad affer- 
mare che nella cristianità la « dottrina è intatta »: ma come spie- 
ga allora l’esistenza delle eresie e della Riforma stessa che — a 
sua stessa confessione — si presentò come una discussione di dot- 
trina? Si vede qui la lacuna incolmabile della mancanza della 
Chiesa e di una concezione insufficiente della Chiesa( ma non — 
come già si è visto — nel senso preteso da Martensen). 

Così gli sfuggì l’intima comprensione della sua vera natura 
e tutta la sua protesta, mentre si apre ad uno degli appelli più 
drammatici della coscienza occidentale per non sprofondare nella 
mondanità dell’umanesimo moderno, non riesce a consolidare una 
certezza che redima il tempo e accenda una sicura speranza. La 
strana situazione di Kierkegaard nel Protestantesimo moderno può 
essere avvicinata — se è permesso un confronto a tanta distanza 
— a quella del donatista Ticonio, del quale Sant'Agostino scriveva 
contro i donatisti: «Jam si velim et illa commemorare quae Ty- 
conius, homo communionis vestrae, scriptis suis inserit, qui magis 
contra vos pro ecclesia catholica scripsit ». E forse non è audace 
pensare che ambedue appartenessero a quell’anima della Chiesa 
di cui sentirono così viva la fiamma per una vita di conformità con 
Cristo, in un mondo sazio di orgoglio e ribelle alla voce di Dio. 
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Nella rapsodia dodecafonica del pensiero esistenzialistico spet- 
ta un particolare rilievo alla filosofia jaspersiana, in quanto più 
chiaramente riflette la duplice anima dell’esistenzialismo, che si 
concreta nella tendenza esasperatamente e programmaticamente 
rivoluzionaria e nell’intermittente ritorno a concetti e forme di 
pensiero, non ignote alla tradizione filosofica. Tradizione e rivolu- 
zione, magari in un senso meno radicale e drammatico di quello 
consueto, sono sempre presenti del resto in ogni sistema di pen- 
siero e forse in ogni atto di vita, che innova e conserva ad un tem- 
po; quel che conta, specialmente dal punto di vista critico, è il 
rapporto tra i due elementi, che possono escludersi o neutraliz- 
zarsi a vicenda o raggiungere un equilibrio dialettico, che inalvea 
la rivoluzione in un processo di armonica e pacifica evoluzione. 
Quali che siano le riserve critiche, che le posizioni di C. Jaspers 
possono suggerire, è doveroso e per noi gradito riconoscergli una 
mente altamente filosofica, una speculazione metodica e sistema- 
tica, nonostante la critica del sistema e del metodo nel senso più 
consueto dell’espressione. Egli si astiene dall’autobiografismo e dal- 
l’intimismo, così frequenti nelle prose esistenzialistiche, ma dà al 
suo pensiero uno sviluppo sereno e composto; nè indulge all’in- 
sistente martellìo del linguaggio per farne scaturire sensi desueti 
e paradossali, come suole fare Heidegger: il suo stile è limpido 
e in un certo senso riposante per chi si sia indugiato sui tortuosi 
e faticosi avvolgimenti, in cui si rivela o si nasconde il pensiero e- 
sistenzialistico. Egli non mira ad épater le bourgeois: anche i suoi 
paradossi si esprimono con signorile sobrietà e buon gusto. 

Fra le antinomie del pensiero jaspersiano, un posto in primo 
piano spetta all’alternarsi dello scetticismo e del fideismo, di cui 
non manca al pensatore una certa consapevolezza. Egli si adopera 
a superare l’antitesi nichilismo-cristianesimo nella ricerca di una 
terza via, che parte da presupposti scettici per giungere a conclu- 


sioni fideistiche. 
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Lo scetticismo è non solo nel ripudio di posizioni di pensiero, 
collegate ad una tradizione, di cui Jaspers pur rinnova aspetti di- 
versi, ma soprattutto nelle scaturigini stesse del suo pensiero, che 
lega strettamente la filosofia all’esistenza e l’esistenza alla singo- 
larità di una situazione ineludibile, che rende impossibile qualsiasi 
effettuale evasione. L’evasione tentata dal Nostro è il naufragio 
in una fede, che per quanto si dica e definisca filosofica, ha tutta- 
via i suoi dommi, insuscettibili di un’esauriente giustificazione 
speculativa e critica. 

L’uomo non può scegliere la sua visione del mondo, egli è ben 
lungi dal saper tutto e dal poter introdursi rimanendo il medesimo 
in ogni visione del mondo; egli si trova, per così dire costituito, 
sta (er steht) necessariamente in una visione del mondo da cui 
tutto vede e che per lui è la sola vera, egli non può dominarla e 
abbracciarla con lo sguardo (ibersehen) perchè essa non è mai 
compiuta; e nessuno può guardarla da un altro punto di vista per- 
chè essa è reale solo là dove si svolga dalla sua propria origine, ri- 
manendo presente a se stessa. Quindi le visioni del mondo non so- 
no mai considerate com’esse sono, se l’uomo vive in esse: le vi- 
sioni del mondo al plurale non sono più propriamente tali. Se si 
considerano come possibilità ci si lascia sfuggire il nòcciolo che 
non può essere colto nell’intellezione (1). 

In conclusione o si è prigionieri di una Weltanschauung o non 
si sa che cosa essa sia. 

Il nocciolo della visione del mondo è la fede (Glaube). Ma la 
fede è condizionata dal dubbio e dall’incredulità, e questa dalla 
fede. Per la fede, in quanto ci coglie attraverso il pensiero e si e- 
sprime, non c’è nulla che non sia suscettibile di dubbio. La fede 
è tale in quanto si afferma contro il dubbio; una fede che rimanga 
senza un'opzione decisiva (Entscheidung) non sarebbe che una pos- 
sibilità. Dall’altro canto l’incredulità è tale solo in relazione alla 
fede che nega. Se nella fede vien meno il dubbio, sparisce lo sti- 
molo a credere; la fede che non può più ricevere prova o confer- 
ma, si assopisce; è reale solo la fede che è in grado di scorgere 
l’incredulità (Unglaube) in guisa che questa costituisca per la fede 
stessa una permanente possibilità. Analogamente l’incredulità che 
non ha più una fede da combattere, torna a sommergersi nell’ot- 
tusità della coscienza, in cui dominano senza contrasto e senza pro- 


(1) Cfr. Philosophie, Berlin, 1932, I p. 242. 
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blema le evidenze dell’esserci (Daseinsselbtsverstindlichkeiten) e 
cessa la tensione tra fede ed incredulità. Fede ed incredulità sono 
« die Pole des Selbstsein ». Là dove esse cessano di essere in con- 
trasto, cessa anche il filosofare, poichè esso deriva tanto dall’in- 
credulità che dalla fede. Le evidenze che dominano l’esserci sono 
cieche in quanto non vengono interrogate, nè poste in questione. 
In virtù dell’inchiesta (Befragung) esse entrano nel processo del- 
l’autointelligenza (Sichselbetverstehen). Il filosofare crea la situa- 
zione, in cui è possibile l'opposizione o la decisione (Entscheidung) 
della fede su ciò che io sono (2). 

Le sfere, in cui si articola per orientarsi nel mondo l’esserci 
dello spirito, si presentano all’osservazione una accanto all’altra. 
Scienza, moralità, religione, arte, politica, economia ecc. hanno 
ciascuna un sistema di leggi proprie. In esse c’è la tendenza ad as- 
soggettare, a subordinare a sè l’esserci delle altre sfere. Ognuna 
lascia alle altre la loro legislazione come una legislazione relativa: 
solo la propria è assoluta. Soltanto dal punto di vista di questa 
assolutizzazione nascono le possibili gerarchie di sfere molteplici. 

La teoria delle sfere è uno strumento per orientarsi nel mondo; 
la legislazione propria di ogni sfera non è l’incondizionato della 
fede in essa. Mentre ogni legislazione è da intendersi universal- 
mente, questa fede nella sua determinatezza è da rischiararsi sol- 
tanto per se stessa. Le legislazioni sono molteplici, l’incondizionato 
è in grado di rimanere nella sua unità. 

La filosofia non è la particolare legislazione di una singola 
sfera, sibbene l’espressione dell’incondizionato di una fede. Le sin- 
gole sfere nella loro peculiare legislazione sono ancora prive di un 
contenuto di fede (Glaubenshinalt), che loro vien dato dall’esisten- 
za. I conflitti delle particolari legislazioni sono relativi: tutti i con- 
flitti veri e propri sono conflitti di fede (Glaubenskimpfe): questi 
si possono intendere nel filosofare, non appena questo in essi si 
accenda. La sua origine è l’unità nella tensione delle legislazioni 
particolari e dell’incondizionato nella molteplicità delle singole 
sfere; si rivela indirettamente nei conflitti. 

Alla legislazione del razionale appartiene la consequenzialità 
del pensiero: essa fa sì che da proposizioni date se ne sviluppino 
altre secondo il principio di contraddizione. 

Là dove io penso in generale, là dove si esprime una fede nei 


(2) Op. cil., pp. 246-247. 
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principi ciò che si esprime in quanto pensato viene sottoposto alla 
razionalità. Si formula un’originaria esperienza della libertà come 
contenuto di una fede. Le conseguenze delle proposizioni così sca- 
turite forse in principio non sono pensate oppure sono derivate 
dalla fede originaria; poichè, sebbene la legislazione abbia per se 
stessa una forza obbligante, sta tuttavia sotto il controllo della 
fede stessa, da cui scaturiscono i primi principi. Nel conflitto tra 
la fede e la consequenzialità logica non sono in contrasto forze del- 
la stessa specie e dello stesso grado, ma, nel bel mezzo delle argo- 
mentazioni, una fede combatte contro un’altra fede per pervenire 
ad una maggiore chiarezza e intendersi meglio in concezioni pre- 
gnanti più precise. 

Quando nell’epoca moderna si combattè in nome della scienza 
contro la teologia, non era la razionalità della logica, in quanto 
tale, ma una nuova fede che si presentava sotto forma di scienza. 
Le scienze ridivennero un campo passivo e prediletto di ogni fede, 
quando furono abbandonate dalla filosofia che le ispirava. Se nel- 
le scienze si riconosce un contenuto, esse sono dirette dalle idee 
che hanno il loro incondizionato fondamento nella filosofia esi- 
stente. Quindi non è la consequenzialità logica come una specia- 
le legislazione, non è la certezza empirica di un Galilei che porta 
con sè un conflitto di fede (Glaubenskampf), bensì la convinzione 
filosofica di un Bruno o di uno Spinoza, in cui il razionale è sola- 
mente un mezzo, per quanto Spinoza con tutti gli altri filosofi fino 
a Kant identifichi il mezzo (das Medium) dell’intelligenza obbli- 
gante (2wingender Einsicht) col contenuto della sua filosofia (3). 

Ogni sfera dell’esserci vale come obiettiva, ma in realtà è esi- 
stenzialmente relativa. Sembra che ogni sistema di leggi di una 
singola sfera spirituale lotti per la sua assolutezza. Questa lotta 
nasce in nome della scienza, dell’arte, della politica, dell’erotica. 
Ma dalle singole legislazioni non scaturisce nessuna forza esisten- 
ziale: esse sono solamente capaci di divenire mezzo (Medium) stru- 
mento, veicolo di una fede. Nella lotta autentica si ha sempre una 
fede. L’incredulità in quanto irreligiosità o indipendenza da ogni 
fede può appoggiarsi ad un sistema di leggi proprio di una sfera 
spirituale; l’esistenza si può fraintendere filosoficamente quando 


si parla dell'autonomia di una sfera dell’esserci, ma in realtà si ri- 
ferisce alla fede. 


(3) Cfr. Op. cit., pp. 246-257. 
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La fede, che entra nella legislazione propria di ogni singola 
sfera, non è visibile a nessuna considerazione che si svolga nel- 
l'interno della medesima sfera. 

L’incondizionato della fede è presente anche nella sfera della 
vita filosofica senza tuttavia obiettivarsi in una struttura obiettiva; 
obiettivamente si presenta come logica consequenzialità, come for- 
mazione, legge morale, ordine sociale ecc. 

Se la filosofia in quanto autorischiaramento dell’ assolutezza 
viene concepita come una sfera particolare, è già intesa in una 
forma che slitta (in abgelittener Gestalt). L’esistenza, comincian- 
do con la sua prima opzione come fenomeno, riferisce il suo esserci 
nel mondo alla sua verità. Essa riconosce la molteplicità e la rela- 
tività delle singole sfere dell’esserci con le loro interne strutture e 
le intrinseche leggi e frantuma nel conflitto le diverse forme del- 
l’universale. 

La filosofia non si può confondere con nessuna sfera particola- 
re: la filosofia è l’origine (Philosophie ist Ursprung) e l’origine è 
sempre a tergo (in Riicken), dietro di noi. La filosofia è l’autoveri- 
ficarsi (Selbstvergewisserung) dell’Uno nell’esserci, dell’esistenza 
possibile nell’esserci fenomenico. E’ un processo sempre aperto e 
mai compiuto, che non si può fondare su nulla e che non si può 
giustificare con nessuno scopo: io sono in essa oppure la guardo 
solo dal di fuori, ad essa estraneo (4). 


Abbiamo ancora una volta, com’è nostra consuetudine, riferito 
il pensiero del filosofo con le sue stesse parole, per evitare ogni ri- 
schio di fraintendimento. Possiamo ora, pervenuti quasi ad una 
svolta, chiederci qual sia il valore delle tesi finora riportate. 

Non è difficile notare che la nuova concezione celebra la disso- 
luzione della filosofia e che, sotto questo aspetto, prevale tra le due 
anime dell’esistenzialismo, a cui si accennò al principio di questo 
nostro studio, quella ispirata ad un netto distacco dalla tradizione 
filosofica. La filosofia viene strettamente agganciata all’esistenza, 
e talvolta identificata con essa e fatta partecipe della sua irra- 
zionalità. 

E’ vero che la filosofia si forma, o se si preferisce, si crea 
da sè il proprio concetto, ma non si tratta di una creazione arbi- 
traria. La filosofia in quanto scienza autonoma non può certamente 
desumere da altre scienze o dal senso comune, di cui invece intra- 


(4) Cfr. Op. cit. 260-262. 
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prende la critica, il suo proprio concetto ed il criterio della sua ri- 
cerca; ma la filosofia è pensiero ed il pensiero ha le sue leggi uni- 
versali, senza di cui gli uomini che pensano non si sarebbero mai 
intesi, il che significa che non sarebbero mai sorte non pure la 
scienza e la filosofia, ma neanche la vita sociale, la storia dell’uo- 
mo non in quanto individuo, ma in quanto specie. 

Il pensiero ha indubbiamente la sua vis esistenziale e potrebbe 
anche essere compreso nel concetto di esistenza, salvo a precisare 
poi questo concetto e a differenziare le varie forme di esistenza; 
ma è fatto per portar luce sugli esseri che non pensano e se ha nel 
suo limite una zona d’ombra, questa non è l’insondabile mistero 
della Schwdirmerei esistenzialistica. 

E’ vero altresì che la filosofia, come del resto ogni ciclo o for- 
ma di vita non si può conoscere e giudicare dal di fuori, ossia ri- 
manendo ad essa estranei, senza vivere i suoi problemi e il dram- 
ma che spesso essi determinano nella coscienza umana; ma ciò non 
autorizza a dire che attraverso una definizicne non saprei nulla 
della filosofia, in quanto questa si conosce per immediata parteci- 
pazione. La definizione è l’espressione logica di connotazioni 0g- 
gettive, nel senso di universali e necessarie, nonchè di una vissuta 
esperienza della filosofia come forma di vita. 

La filosofia non è un oggetto nel senso che non è una cosa, ma 
nessuno l’ha mai considerata tale, nè può una definizione dei suoi 
caratteri intrinseci farla decadere alla materialità di una cosa. 
Altre volte abbiamo chiarito l'equivoco che l’esistenzialismo ha in 
comune con l’idealismo: la filosofia, come tutto ciò che è ed esiste, 
può divenire nella coscienza dell’uomo e nel pensiero del filosofo 
oggetto interno, ossia termine ideale d’entrambi, pur rimanendo es- 
senzialmente distinta da ogni cosa o ente materiale estraneo alla 
coscienza ed al pensiero nella propria oggettività fisica. 

Seguendo le leggi del pensiero, la filosofia segue le sue proprie 
leggi, perchè il pensiero è suo elemento e conserva la sua autono- 
mia, senza convertirla in irrazionale arbitrio. Ed il pensiero stesso 
non è staccato dall’esistenza e dall’essere in guisa che debba ri- 
cercarli in misteriose lontananze al di qua o al di là di sè stesso, 
in quanto il pensiero è nell’essere, il pensiero è ed esiste. Solo, 
alcune forme, alcuni gradi, alcuni aspetti dell’essere sfuggono al 
pensiero umano in conseguenza dei suoi limiti specifici; se il pen- 
siero umano è essere ed esiste in virtù della sua consistenza on- 
tologica, non è però senz'altro l’Essere in tutta la sua pienezza, nè 
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l'essere inteso nella sua indefinita e universale estensione. Ciò 
spiega abbastanza il limite intrinseco del pensiero e la permanente 
possibilità dell'errore. Ma se il pensiero stesso fosse privo di uni- 
versalità di raggio, se emergesse dalla notte insondabile dell’es- 
sere, se fosse vincolato alla fatalità dell’esistenza singola, il suo 
trascendere sarebbe uno sforzo vano o illusorio, che lascerebbe più 
che mai irrangiungibile l’inaccessibile per definizione. 

Jaspers critica, come si è accennato, l’idealismo ed il positi- 
vismo, ma conserva di entrambi il presupposto immanentistico, con 
una tonalità mistico-panteistica. La filosofia dovrebbe cogliere nel- 
le profondità dell’individuo il mistero dell’esistenza e trascenderlo 
fino ad imbattersi nel più remoto Essere. Purtroppo il compito è 
impossibile e la via è senza itinerario. Sia che si proceda nel senso 
di un’oggettività proiettata al di fuori della coscienza, sia che si pre- 
ferisca scendere e frugare nelle profondità dell’uomo interiore, 
quando il pensiero è snervato e privato di oni efficacia conoscitiva, 
quando è depauperato del suo diritto all’universalità e necessità 
di alcune sue conclusioni, la meta, quale che sia e comunque sia 
concepita, sfugge necessariamente. Karl Jaspers ha scritto nume- 
rosi e ponderosi volumi, in cui ha rilevato un acume eccezionale 
di analista del pensiero logico e della coscienza empirica; ma l’e- 
sistenza e l’essere sono rimaste più che mai chiuse in un mistero 
insondabile. 

Idealismo e positivismo sono senza dubbio due visioni egual- 
mente, benchè diversamente, unilaterali del reale; le obiezioni che 
Jaspers rivolge ad entrambi, come quella di aver ignorato l’esi- 
stenza, la libertà e l'imperativo di essere quel che si è, si possono 
rivolgere ad ogni filosofia che non sia l’esistenzialismo. L’esisten- 
za non la conosce, del resto, neanche l’esistenzialismo; la libertà 
è così contraddittoriamente concepita, come vedremo meglio in 
seguito, che s’identifica col suo opposto e potrebbe ravvisarsi tanto 
nella fatalità di sviluppo dello spirito idealisticamente inteso quan- 
to nel determinismo materialistico di molte teorie positivistiche. 
L’imperativo di essere quel che si è non può sussistere come im- 
perativo, perchè si è quel che si è, fatalmente e non liberamente; 
nè ha senso diventare ciò che si è già necessariamente. La con- 
sapevolezza non crea l’esistenza, nè la modifica sostanzialmente. 

Io, che, secondo l’esistenzialismo, non scelgo neanche l’indi- 
rizzo di pensiero al quale aderisco, non scelgo neanche la mia esì 
stenza. Io sono quel che sono non per libera scelta, ma per ne- 
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cessità. Se m’illudo di scegliere me stesso, quella scelta è in realtà 
un'adesione, un’accettazione, una rassegnazione a ciò che sono per 
natura. 

In tal senso l’imperativo è troppo facile e tautologico. 

In realtà, nell’esistenzialismo vive l’opposto retaggio dell’i- 
dealismo e del positivismo. Entrambi, infatti, erano già due diversi 
tentativi di accreditare nel pensiero l’oscuro fermento dell’esi- 
stenza, sia che si concepisca emergente da un’entità di natura più 
o meno ideale e spirituale, sia che si concepisca come fenomeno di 
una materia o di un Inconoscibile, fenomeno da studiarsi col me- 
todo che fu detto positivo. 

L’esistenzialismo intende sganciare l’esistenza dalle concezioni 
criptometafisiche dello spirito e della materia, ma in quanto filosofia 
non si contenta dell’esistenza vissuta nella sua immediatezza, onde 
è spinto a delineare a sua volta una metafisica, più o meno agno- 
stica, ma comunque inficiata dall’impossibilità di un’esauriente giu- 
stificazione di se stessa. 

Questa incapacità di giustificazione viene trasferita dall’esi- 
stenzialismo alla filosofiia stessa in quanto tale: la filosofia non ha 
oggetto, non ha scopo, rende insicuro ogni possesso; è uno sforzo 
più che un avere (ein Streben, nicht ein Haben) (5). Affermazioni 
che possono anche avere un aspetto di verità, che se non è chiarito 
ed integrato, si trasforma nella falsa assolutezza dell’errore. La 
filosofia non ha certamente un ogetto particolare come la scienza e 
in questa differenziazione della filosofia dalla scienza si può ben 
consentire col Jaspers, che porta in queste questioni l’autorità delia 
sua competenza di scienziato. Ma, se la filosofia non ha un oggetto 
materialmente circoscritto, ciò non significa che non abbia una 
sfera di indagine sua propria, nella quale si è sempre mossa fin 
dai suoi primordi. L’oggetto della filosofia non è questo o quel 
particolare oggetto o aspetto del reale, ma il reale stesso, conside- 
rato non già in un gruppo di fenomeni (fisici, chimici, fisiologici, 
ecc.) e neanche nella loro totalità, bensì nella sua universalità, nella 
sua essenza, nel suo significato più profondo, comunque essenza e 
significato siano concepiti da questo o quel filosofo, da questo o 
quell’indirizzo di pensiero. E l’esistenzialismo non fa eccezione, 
chè anch'esso, differenziando la filosofia dalla scienza (checchè si 
possa poi pensare in sede critica dei caratteri particolari di questa 


(5) Cfr. Op. cit. I, pp. 263, 318-323. 


bi 
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differenziazione) e dichiarandosi filosofia dell’esistenza, che non è 
l’esserci (Dasein) dell’esperienza immediata e della vita vissuta, 
differenzia, unifica idealmente e quindi logicamente determina l’og- 
getto e la sfera dell’indagine filosofica. Per quanto l’esistenza venga 
avvolta nel mistero e nell’ineffabilità dell’inoggettivabile, è pur 
sempre un termine ideale della ricerca: per quanto s’insista sul 
suo particolare determinarsi ed atteggiarsi nei singoli individui, di 
essa non si può parlare se non in termini generali; anche l’esi- 
stenzialismo mira necessariamente ad un concetto dell’esistenza 
per quanto negativo, sfuggente e vago esso sia, e necessariamente 
lo implica e lo presuppone. 

La filosofia non ha certamente uno scopo utilitario quale che 
sia e quindi non serve a nulla di particolare, come Jaspers ripete 
con Aristotele (6), ma tuttavia non si può dire senz'altro che la 
filosofia non abbia alcuno scopo in senso assoluto, chè altrimenti 
non si spiegherebbe il suo sopravvivere, anche nei tempi e nelle 
epoche meno propizie ai valori della cultura. E per poco che si 
consideri, la filosofia ha uno scopo altissimo, al quale l'umanità 
finora non ha rinunziato, quello di gettare una qualche luce sulla 
vita umana, scopo che non può essere raggiunto se non si risolvono 
i più ardui problemi logici, gnoseologici, metafisici, che danno 
alla filosofia il suo carattere e la sua configurazione di scienza 
particolarmente determinata, ancorchè universale per ciò che con- 
cerne il suo valore ed i suoi obbiettivi. 

La filosofia rende insicuro ogni possesso, perchè nel regno dello 
spirito non c’è possesso che non vada riconquistato ad ogni istante 
con uno sforzo nuovo e rinnovato: l’errore nostro o altrui insidia 
la verità una volta conquistata e c’induce a ripensarla più profon- 
damente, perchè la verità non è un oggetto materiale che si possa 
depositare in banca e lasciare immutato, ma un valore inesauribile, 
che si possiede meglio quanto più profondamente si ricerca. Ma 
se la filosofia fosse la perenne e vuota instabilità che caratterizza 
certi stati d’animo, a sfondo più o meno morboso, non solo il senso 
comune, ma il più fine e meno comune buon senso avrebbe il 
diritto di condannarla e di disinteressarsene, come di un giuoco 
inconcludente di gente oziosa e malsana. 

La filosofia è certamente uno sforzo, un’aspirazione e non una 
conquista piena ed assoluta della verità; ma se, in quanto tensione 


(6) Cfr. Op. cit, I, p. 262. 
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protesa verso un valore, fosse continuamente frustrata per l’as- 
soluta inattingibilità della meta, essa dovrebbe cessare o conver- 
tirsi in un’attività infeconda sia per il singolo che per l’umanità, 
in uno sport inutile, in un lusso superfluo. 

Non c’è dubbio che la filosofia in tanto ricerca l’essere in quanto 
il filosofo stesso è; ma non è esatto dire che mentre si protende 
verso il tutto, si ritrova fatalmente nel e col singolo (7). Anche 
nell’essere che io sono ricerco, in quanto filosofo, non già la contin- 
genza della mia puntuale singolarità, ma le strutture universali 
dell’essere e le ragioni profonde della vita umana. L’essere o, se 
si vuole, l’esistenza del singolo è anch’essa una via del filosofare, 
che diventa un vicolo chiuso e una prigione senza scampo, quando 
il pensiero si smarrisce nell’idolatria del singolo in quanto tale, nel 
narcisismo che scruta con compiacenza morbosa la vana apparenza 
nel suo mobile atteggiarsi rinunciando alla profondità che fra 
l’altro potrebbe render ragione «anche dell'apparenza. Del che si 
rende conto lo stesso Jaspers quando afferma che filosofando si 
supera l’essere empirico del singolo (8). Ma se mi fermo all’esi- 
stenza possibile, non vi troverò neanche le ragioni sufficienti della 
mia e delle altre esistenze reali e concrete. 

La filosofia è anche fede, se con questa parola si vuole sola- 
mente esprimere il calore di una convinzione intima e profonda, 
ma non è fede religiosa, nè irreligiosa, non si fonda sui dati della 
rivelazione, non intraprende la lotta subdola o aperta del settarismo 
contro la religione. La fede del filosofo nella verità è una fede sui 
generis: essa è anche fede religiosa, quando il filosofo la ricon- 
quisti e la rinsaldi proprio attraverso la sua filosofia, ma la fede 
filosofica e la fede religiosa, suscettibili di una perfetta sintesi, non 
sono concessioni fatte a questa o a quella tendenza del proprio esi- 
stenziale temperamento, ma, perfuse di viva e profonda razionali- 
tà, si confermano e si maturano nell’indagine criticamente intra- 
presa e condotta, si cimentano e si collaudano con la discussione e 
l'esame spassionato e serupoloso di diverse istanze. 

La fede del filosofo non è la suggestione di uno stato d’animo, 
non è un bozzolo che chiuda il suo pensiero alla realtà, ma la 


(7) Cfr. Op. cit. I, p. 822: « Geht aber Philosophie als Wissen auf das Ganze, so 
verwirklicht sie sich doch jeweils in einem Einzelnen ». 

(8) Cfr. Op. cit. I, p. 281: « Denn philosophierend iberwinde ich mich selbst als 
das nur empiriche Dasein unde suche als mégliche Existenz andere Existenz, mit ihr 
in Kommunikation zu kommen ». 
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risonanza interiore della forza stessa della sua logica, che, quando è 
tale, è la forza stessa della verità. 

Ridurre le filosofie ad opposte fedi e queste a certezze subiet- 
tive, incapaci di un’esauriente giustificazione logica, significa 
sopprimere senz’altro la filosofia, che, pur senza essere conoscenza 
infinita, coestensiva a tutto il reale nella sua integrata estensione e 
profondità, è tuttavia conoscenza certa ed universale nella sfera 
in cui riesce a dimostrarsi tale. 

La difesa del credere contro l’astratto raziocinare e contro 
l'empirismo dommatico e la concezione che pone il credere alle 
sorgenti stesse della filosofia dovevano ben condurre Jaspers a por- 
re il problema dei rapporti tra fede e ragione, religione e filosofia, 
problema presente in tutta la tradizione filosofica, dibattutissimo in 
ogni svolta della storia del pensiero. Nella prodigiosa fecondità 
letteraria del nostro filosofo, non immune dal sospetto di prolissità, 
il problema dei rapporti tra filosofia e religione ritorna con insi- 
stenza: compare al centro dell’opera maggiore, riappare negli ap- 
profondimenti e negli sviluppi posteriori di Vernunft und Existenz, 
riceve una nuova trattazione nelle lezioni raccolte sotto il titolo 
suggestivo di Der philosophische Glaube. 

Non c’è bisogno qui di ricordare come le due tendenze di 

riassorbire la filosofia nella religione o la religione nella fiolosofia, 
presentando o la religione come la vera filosofia o la filosofia come 
la vera religione, abbiano entrambe tutta una storia, che si delinea 
fin dai primordi del pensiero e che continua tuttora, nonostante 
l’articolata differerenziazione che si ebbe in forma classica nel 
tomismo. Kant in particolare agitò nel pensiero germanico l’idea 
di una fede razionale o filosofica, fondata sulle esigenze morali 
dell'umanità anzichè sulla rivelazione e sui dommi. 
La posizione di K. Jaspers suscita particolare interesse perchè men- 
tre intende rivalutare il credere e quindi ripudiare l’ateismo, ed il 
nichilismo che ne consegue, dall’altra parte prende di fronte alle 
religioni positive, ossia alle diverse confessioni religiose, un’atteg- 
ziamento illuministico d’insofferenza e di critica. Kierkegaard e 
Nietzche assurgono, nella mente del nostro filosofo, al significato 
di simboli di due atteggiamenti opposti, ad espressioni tipiche di 
due posizioni dialettiche di cui la jaspersiana filosofia dell’esistenza 
vuol essere la sintesi superatrice. 

Kierkegaard e Nietzsche — dice Jaspers — si differenziano 
dagli altri grandi filosofi per il fatto che entrambi coscientemente 
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rovesciano la filosofia, il primo per la fede in un’assurda paradossa- 
lità e in un’esistenza martoriata come se questa fosse una vera 
vita, l’altro, per arrivare all’ateismo (Gottlosigkeît) (9). 

Al vero credere è più vicino, secondo Jaspers, l’ateo convinto 
anzichè la vuota e spensierata mediocrità. Il filosofo, che non riposa 
su una verità conclusiva, che s’interessa dell’altro da sè, che è con- 
sapevole che la possibilità del pensiero filosofico non è tutta la 
possibilità dell’uomo, è colpito dalla religione positiva come dal- 
l’incredulità religiosa e ne ricerca il segreto nelle figure più rap- 
presentative nella loro eccezionalità. 

Il pensiero filosofico è consapevole di non esser capace di rag- 
giungere il senso della fede rivelata, e contro questa rivendica il 
diritto di trovare il suo itinerario a Dio partendo dal suo proprio 
principio; si sente intimamente minacciato dal dubbio, che in de- 
finitiva vorrebbe dire ateismo, ateismo che respinge, per fedeltà e 
coerenza al suo principio stesso. Dall’altro canto l’ortodossia reli- 
giosa vede nella filosofia l’ateismo, mentre l’ateismo denuncia la 
filosofia come un subdolo e debole stemperamento della religione, 
nato dalla secolarizzazione di questa e destinato a scomparire. 

Il pensiero filosofico è esposto pur sempre al rischio di trasfor- 
marsi in religione sacerdotale o di decadere a un sistema di pream- 
bula fidei, o di sboccare, infine, nell’ateismo. L’ateismo si presenta 
come la conseguenza della critica filosofica delle rivelazioni reli- 
giose, ma cerca poi di sopprimere la filosofia stessa a favore della 
sua limitata conoscenza del mondo; si serve della filosofia, spoglia 
del suo intimo essere, come di una potenza dissolvente di ogni 
autorità, ad eccezione di quella voluta dall’ateismo medesimo. 

Il pensiero filosofico, continua Jaspers, non può veramente 
comprendere (verstehen) nè la religione rivelata, nè l’ateismo: 
l'una e l’altro, in quando pensano, hanno l’aria di tradurre i loro 
pensieri in sistema analoghi a quelli del pensiero filosofico. Il filo- 
sofo non può sapere se un giorno non tradirà il suo cammino (sei- 
nen Weg) piegando il ginocchio nella preghiera o se non si abban- 
donerà al mondo con l’atteggiamento negativo implicito nella for- 
mula: «nulla è vero, tutto è permesso », ancorchè debba conside- 
rare entrambe queste posizioni come il suicidio del suo essere eter- 
namente vincolato al trascendente, non traducibile nei dommi del- 


(9) Cfr. Vernunft und Existenz, 3 Auflage, Johs. Storm Verlag, Bremen, 1949, p. 109. 
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la religione rivelata e presente al pensiero, alla natura dell’uomo 
e al mondo stesso. 

La filosofia si trova dunque nella singolare situazione di non 
potersi allenare nella religione, nè nell’ateismo senza perdere il 
proprio principio e di non poter respingere o ignorare come falsi o 
indifferenti questi due modi o forme di fede senza perdere la sua 
propria vita. Questa deve rimanere nell’incertezza per divenire 
sicura di sè (10). 

Nella filosofia è presente ciò che non è ragione; la filosofia 
non vive solo della ragione, ma non può fare un passo senza la 
ragione. La ragione non è l’essere o la sostanza da cui deriva la 
filosofia, giacchè questa si fonda su una possibile esistenza, la 
quale dalla sua parte non può espandersi se non nella razionalità. 
Con la ragione sola non posso produrre nulla: devo sempre tro- 
vare in essa l’altro, per il quale essa soltanto è. Il pensiero della 
ragione è esso stesso un fatto di esistenza e l’esistenza, nel saper- 
si messa di fronte alla sua Trascendenza, attua il pensiero, che 
in quanto tale è un’esperienza del suo essere (11). 

Che cosa sia la fede filosofica non si può definire con preci- 
sione obbiettiva, ma si può intendere attraverso l’indiretta me- 
diazione dell’attività filosofica nel suo complesso: è il principio 
dell’attività (der Ursprung der Arbeit) nel quale l’uomo si produce 
(sich hervorbringt) quale singolo, dinanzi alla Trascendenza, in 
contatto con la viva tradizione, ma senza alcuna connessione ra- 
zionalmente determinabile con un suo aspetto obiettivo, poichè il 
pensiero filosofico è volta per volta assolutamente originale e non 
ripetibile, benchè abbia le sue radici in un principio originario 
unico. Se il filosofare è la perenne autoeducazione dell’uomo in 
quanto singolo, questi non è un singolo in quanto puro e sem- 
plice individuo nell’obiettiva molteplicità dell’esserci infinitamen- 
te diverso, ma in quanto processo di superamento di questa indi- 
vidualità che condurrebbe — come tale — soltanto alla bizzarria 
e all’arbitrio. Il singolo, secondo Jaspers, è tale solo dinanzi alla 
sua Trascendenza, posizione nella quale soltanto l’uomo è uomo, 
vittorioso tanto contro la perdita del suo principio nell’universa- 
lità, quanto contro lo smarrimento nell’arrogante affermazione di 
sè e nell’angoscia dell’esserci (Daseinsangst), nel suo mero isola- 
mento. La fede filosofica ha come suo asse esistenziale l’attività 


(10) Op. cit. pp. 110-112. 
(11) Op. cit. pp. 104-105. 
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interiore e, dall’altro canto, i pensieri della chiarificazione filoso- 
fica servono alla possibilità di attuare questa fede. 

Il filosofare è un vivere dell’esistenza nella ricerca dell’Es- 
sere, nella lettura dello scritto cifrato dell’essere determinato e 
di tutti i modi dell’Essere che mi si presenta e che io stesso 
sono (12). 

Il filosofare è pertanto la migliore e più vera teologia, an- 
corchè negativa (13). E’, per dir così, una teologia vissuta. La fi- 
losofia riconosce come importanti tutti i fenomeni in quanto pos- 
sono essere simboli della realtà della Trascendenza: essa coglie 
questi simboli quali possibili vestigia Dei, non come Dio stesso 
nel suo essere occulto (Verborgenheit), che essi non possono sco- 
prire (14). 

Le lezioni, tenute da K. Jaspers a Basilea nel luglio 1947 e 
raccolte in volume sotto il titolo molto significativo di « Der phi- 
losophische Glaube », ritornano ancora una volta sul tema già trat- 
tato e sui rapporti della filosofia con la religione. Soprattutto in- 
teressante è il tentativo di fissare il concetto di fede filosofica. 

Ancora una volta si presentano alla mente del filosofo i ter- 
mini dell’antitesi o piuttosto le alternative del dilemma che egli 
intende superare: Cristianesimo o nichilismo, ossia ateismo? Se 
non vi fosse di fronte al nichilismo altra possibilità che il rifugio 
del Cristianesimo, in quanto religione rivelata ed ecclesiastica, 
allora — pensa lo Jaspers — non vi sarebbe più filosofia, ma una 
storia della filosofia come storia dell’incredulità (als Geschichte 
des Unglaubens) e una sistemazione di concetti in servizio della 
teologia (15). Nei confronti della filosofia la religione rivelata e- 
sercita la stessa nefasta influenza e produce la stessa devastazione 
del suo opposto, il nichilismo ateo: la filosofia viene depredata del 
suo cuore (Die Philosophie selbst wirde gleichsam ihres Herzens 
beraubt). 

Per chiarire il concetto di fede filosofica lo Jaspers afferma 
anzitutto la distinzione tra il credere e il sapere (Glauben ist un- 
terschieden vom Wissen) e la illustra con un esempio storico: Bru- 
no credeva e Galilei sapeva. Si trovavano entrambi in una situa- 
zione esteriormente identica di fronte al S. Uffizio; ma il loro at- 
teggiamento fu diverso. C’è la verità che soffre per l’abiura e c’è 
(12) Op. cit. pp. 114-115. 


(13) Op. cit. p. 116. 
(14) Op. cit. p. 119. 


(15) Cfr. Der philosophische Glaube, F. Piper e Co. Verlag, Miinchen, 1948, p. 9. 
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la verità, che è l’abiura non tange. Entrambi, Bruno e Galilei, si 
comportano in maniera adeguata alla coscienza della verità da 
loro difesa. La verità di cui io vivo è solo per il fatto che io m’i- 
dentifico con essa: nel suo fenomeno è storicamente determinata 
(geschichtlich), nella sua obiettiva affermabilità (in ihrer obiekti- 
ven Aussagbarkeit) non è universalmente valida, ma essa è incon- 
dizionata. La verità che io posso provare esiste senza di me; essa 
è universale, astorica, atemporale, ma non incondizionata, anzi 
piuttosto relativa ai presupposti ed ai metodi della conoscenza in 
rapporto al finito. Non sarebbe opportuno voler morire per una 
verità che è dimostrabile. Ma se il pensatore, che crede di essere 
addentro al fondamento delle cose, non può ritrattare le sue tesi, 
senza ledere la verità stessa, questo è il suo segreto. Nessuna idea 
universale può esigere e far sì che egli diventi un martire. Egli 
lo diventa non per un entusiasmo da sognatore, nè per la baldan- 
za di un istante, ma dopo un lungo e contrastante processo di au- 
tosuperamento, che è la caratteristica dell’autentico credere, cioè 
della certezza della verità che io non posso provare come cono- 
scenza scientifica di cose finite (16). 

Tuttavia — aggiunge lo Jaspers — il caso del Bruno è incon- 
sueto. La filosofia non vuole concentrarsi interamente in tesi che 
acquistino il carattere di una professione di fede, bensì in siste- 
mi di pensieri che pervadano una vita nel suo complesso. Se So- 
crate, Boezio, Bruno son come i santi della storia della filosofia, 
non sono per questo i più grandi filosofi, ma piuttosto le forme 
venerate della conferma di una fede filosofica alla guisa dei martiri. 

La fede non dev'essere concepita come l’irrazionale. La po- 
larità del razionale e dell’irrazionale degenera nella confusione del- 
l’esistenza (17). Lo Jaspers dichiara che il credere, la fede filo- 
sofica non può essere soltanto qualcosa di negativo, l’irrazionale 
non può consistere nell’immergersi nel buio di ciò che è contra- 
rio all’intelligenza e fuori di ogni legge. L’accentuazione del ca- 
rattere intellettuale della fede filosofica è molto significativa in 
questa fase di sviluppo del pensiero jaspersiano, per quanto non 
facilmente conciliabile con affermazioni e concezioni di tutt’altro 
significato. 

La fede filosofica è qui concepita come fede dell’uomo pen- 
sante, caratterizzata in quanto tale dall’essere in intima connes- 


(16) Op. cit. p. 11. 
(17) (Op. cit. p. 12, 
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sione col sapere: essa vuol conoscere ciò che è conoscinile e pe- 
netrare se stessa. 

L’illimitato conoscere, la scienza è l’elemento fondamentale 
del filosofare. Non vi può essere nulla che non possa essere 08- 
getto di un’indagine, nessun mistero può essere difeso dalla ri- 
cerca. Attraverso la critica si raggiungono la purezza, il senso 
autentico e i limiti stessi del conoscere. 

La fede filosofica vuole chiarificare se stessa. In essa il lato 
subiettivo e quello oggettivo, la fides qua creditur e ia fides quae 
creditur sono inseparabili e costituiscono un tutto. Se mi limito a 
considerare l’aspetto soggettivo, prescindendo dal contenuto, al- 
lora la fede diventa una fede senza oggetto, svuotata della so- 
stanza del contenuto, se invece considero solo il contenuto, questo 
diventa domma, semplice oggetto (Gengenstand) qualcosa di mor- 
to. La fede è sempre fede in qualcosa. Ma io non posso dire nè 
che sia una verità obiettiva, che non può essere determinata dal 
credere, ma piuttosto lo determina, nè che sia una verità subiet- 
tiva, che non possa essere determinata dall’oggetto, ma anzi lo 
determini. Noi dobbiamo pensare a qualcosa che abbraccia insie- 
me il soggetto e l’oggetto. Jaspers si richiama alla grande dottri- 
na kantiana (grosse Lehre Kants), secondo la quale il nostro es- 
serci si scinde fenomenicamente in soggetto e oggetto, mentre l’es- 
sere si obiettiva per noi nelle forme dell’intuizione e nelle catego- 
rie dell’intelletto, diventa pertanto apparenza, è per noi quale lo 
conosciamo, non quale è in se stesso. L’essere non è nè l’oggetto, 
che ci sta di fronte, che possiamo percepire o pensare, nè il sog- 
getto. Così è pure della fede. Se la fede — continua il nostro filo- 
sofo — non è nè soltanto il contenuto, nè soltanto l’atto del sog- 
getto, ma ha la sua radice in ciò che è suscettibile di apparire, 
di fenomenizzarsi (was die Ercheinunghaftigkei trigt), essa è data 
soltanto con ciò che non è soggetto, nè oggetto, ma li contiene en- 
trambi in una unità che appare nella scissione (Spaltung) di sog- 
getto e oggetto. Noi chiamiamo l’essere, che non è nè solo oggetto, 
nè solo soggetto, ma è piuttosto nella scissione di soggetto-ogget- 
to, ciò che avvolge e circonda (das Umgreifende). 

Sembra dunque che la fede sia qualcosa d’immediato, un’im- 
mediatezza (Unmittelbarkeit) rispetto a ciò che è mediato dall’in- 
telletto, un’esperienza immediata dell’essere che avvolge e cir- 
conda (ein Erlebnis des Umgreifenden), che può essere o non 
essere provata e partecipata. Jaspers cita un passo del Tage- 
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buch (1,54) di Kierkegaard dove è detto che ciò che Schleier- 
macher chiama religione e il dommatico hegeliano fede non è nul- 
l’altro che la prima immediata condizione di tutto, il fluido vitale, 
l'atmosfera spirituale che noi respiriamo. Ma Jaspers ritiene ed 
interpreta che non si tratti di un Erlebnis, di un immediato che si 
possa descrivere come dato, ma piuttosto di un divenire intimo al- 
l'essere (Seinsinnewerden) che scaturisce dalla sua origine attra- 
verso la mediazione della storia e del pensiero. La fede filosofica 
è ben consapevole di ciò: per essa ogni filosofare che si sia espres- 
so in un’opera parlata o scritta è soltanto una preparazione o un 
monito, un’occasione o una conferma. 

L’opera del pensiero (Gedankenwerk) è semplicemente una 
metà che trova la sua integrazione nella singolarità e nella storicità 
dell’esistente. Il filosofante è libero di fronte ai suoi pensieri. La 
fede filosofica si può caratterizzare solo negativamente, non può 
divenire confessione religiosa o professione di una particolare fede 
dommatica ed ecclesiastica; il suo pensare non diviene domma, non 
conosce un saldo appoggio o sostegno (Halt) in qualcosa di finito 
nel mondo, perchè essa si serve dei principi, concetti e metodi, 
senza sottomettersi (unterwerfn), senza vincolarsi ad essi. La sua 
è una realtà storica e non si fissa nell’universale. Nella situazione 
storica deve attingere continuamente alla sua fonte, alla sua ori- 
gine, senza acquietarsi in nessuno stato o condizione (Bestand); è 
il rischio della buona fede più radicale. 

Per conquistare il concetto della fede filosofica dobbiamo ri- 
schiarare ciò che circonda (das Umgreifende erhellen). La sempre 
mediata e sempre rinnovata immediatezza di ciò che circonfonde, 
questa suprema presenza, ha molteplici forme: è l’essere in sè, da 
cui siamo avvolti, e l'essere che noi siamo. L’essere che avvolge è, 
anche senza che noi siamo, e ci circonda, senza che noi ci identi- 
fichiamo con lui: è il mondo ossia l’essere, di cui un aspetto, un lato 
(eine Seite) del nostro essere (Wesen) è parte minima, mentre il 
mondo nella totalità ci comprende come qualcosa d’altro da noi; è 
anche il trascendente, ossia l’essere che è assolutamente altro da 
noi, in cui non abbiamo alcuna parte, ma in cui noi siamo radicati 
(gegriindet), ed al quale noi ci riferiamo. 

L’essere che noi siamo si chiama esserci (Daseiîn), coscienza in 
generale, spirito, esistenza. Queste tre forme dell’essere che ci av- 
volge (esserci, coscienza in generale, spirito) sono le forme in cui 
siamo mondo: il che significa che, nell’obiettivazione di questo 
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essere che avvolge, noi appariamo empiricamente in modo adeguato 
come oggetto (Gegenstand) d’indagine biologica, psicologica, socio- 
logica, nonchè delle scienze dello spirito. Ma con questo non si 
esaurisce il nostro essere. Noi siamo infatti esistenza possibile: noi 
viviamo derivando da un’origine, che trascende il nostro empirico 
esserci in divenire, nonchè la coscienza in generale e lo spirito. 
Questo nostro essere (Wesen) si manifesta nell’insoddisfazione, che 
l’uomo esperimenta in sè — perchè c’è sempre in lui una continua 
inadeguazione al suo esserci, al suo sapere, al suo mondo spiri- 
tuale — nell’incondizionato, al quale sottomette il suo esserci come 
al suo proprio essere, nell’incessante aspirazione all’unità, nella 
coscienza di un’inconcepibile reminiscenza, nella coscienza dell’im- 
mortalità. 

La fede in senso lato significa l’essere presente (das Gegen- 
wdartigsein) nelle polarità dell’esserci, mondo esteriore e mondo 
interiore, coscienza ed oggetto, idea in me e idea obiettiva (esi- 
stenza e trascendenza). Io non posso in nessun caso raggiungere 
questa presenza mediante l’intelletto, bensì partendo dalla mia 
propria origine, che io non posso volere, ma da cui e per cui io 
voglio, sono e so (18). 

In conclusione, la fede consiste nel vivere radicati nell’essere 
avvolgente (19). 


Ci siamo ancora una volta indugiati a riassumere con le parole 
stesse dell’Autore il complesso pensiero jaspersiano, sia per un’esi- 
genza scrupolosa di fedeltà, sia perchè l’opera « Der philosophische 
Glaube » è assai poco nota in Italia. Abbiamo visto nel concetto di 
fede filosofica concentrarsi e risonare i motivi centrali della specu- 
lazione jaspersiana. Cerchiamo ora di renderci conto, mercè l’in- 
terpretazione e la critica, del significato e del valore del pensiero 
dello Jaspers. 

Osserviamo anzitutto che la posizione della filosofia è irrigidita 
depprincipio in modo tale che rende impossibile la comprensione 
dei termini di cui dovrebbe superare l’antitesi. L’irrigidimento 
preliminare dei concetti è un abito mentale e logico che l’esisten- 
zialismo eredita dall’idealismo, il quale s’illudeva di poter fare 
sprizzare dai suoi armeggii dialettici la scintilla capace di risolvere 
le opposizioni, artificiosamente poste o esasperate, nel fuoco di una 


(18) Op. cit. pp. 13-19. 
(19) Op. cit. p. 20. 
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sintesi superiore. L'illusione sorride ancora agli esistenzialisti, che 
se denunciano gli abusi della dialettica idealista, e panlogistica, 
non rinunciano tuttavia alla fiducia che l’ispirava ed ai processi 
logici di cui si sostanziava, sia pur sciolti o più liberi della fissità 
convenzionale dello schema idealistico. 

La filosofia, infatti, mentre è protesa verso l’altro da sè, mentre 
non può non interessarsi e del credente e dell’incredulo, non può, 
secondo Jaspers, riuscire ad intendere, a penetrare perfettamente 
il punto di vista d’entrambi, che deriva da una situazione diversa 
da quella in cui il filosofo vive e pensa. 

Se ciò è vero, non si vede quale risultato positivo possa sortire 
l'indagine filosofica o l’illustrazione psicologico-filosofica dell’atteg- 
giamento del credere e dell’incredulo: si tratta di mondi diversi 
che si oppongono, ma non si compenetrano; la filosofia è sempli- 
cemente un terzo termine, non un organo che serva a spezzare il 
circolo chiuso della fede e dell’incredulità, è anch’essa una sfera 
eccentrica rispetto alle altre, deliminata da una situazione invali- 
cabile, alla quale corrisponde una particolare Weltanschauung, di- 
versa da quella del credente e del nichilista ateo. Ed è inevitabile 
che sia così quando il pensiero logico perde ogni certezza intrinse- 
ca, quando non è più in grado di rivendicare a se stesso neanche 
una generica pretesa di necessità e di universalità, quando insom- 
ma è depauperato di ogni efficacia conoscitiva. Anche la critica di- 
venta un giuoco approssimativo, quando il pensiero è svuotato di 
ogni validità logica e gnoseologica. E, come se non bastasse, Jaspers 
aggiunge, come s'è visto, che il filosofo non è mai sicuro di non ca- 
dere una volta o l’altra nell’ateismo o nella credulità. La sicurezza 
che poi ad un certo momento dichiara di aver raggiunto attraverso 
vie e procedimenti così insicuri è ben lungi dall’apparire come una 
conquista, sulla quale si possa veramente contare, ed ha anzi, e 
conserva, tutta l’aria di un’opinione soggettiva o di una particolare 
professione di fede, non suffragata da alcun motivo che non sia 
quello di farsi coraggio nella dichiarata insicurtà della navigazione 
filosofica, tra i due scogli fatali dell’ateismo e della credulità. 

Ma, anche a prescindere da queste importanti pregiudiziali, 
non è difficile rilevare che la fede filosofica, nel contenuto e nelle 
caratteristiche che lo Jaspers le attribuisce, coincide con la par- 
ticolare dottrina del filosofo, in cui ricorrono tutti i temi speculativi 
del suo pensiero. La fede filosofica non è dunque un preambolo o 
una conclusione, ma una ritraduzione di tutto l’esistenzialismo 
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jaspersiano in nuove formule e in un particolare aspetto, che non 
contribuisce in modo apprezzabile ad una più persuasiva giustifica- 
zione del suo contenuto sostanziale. 

La fede jaspersiana resta sopratutto un immediato, ancorchè 
il filosofo si sforzi di chiarirla e di commentarla, perchè la ragione 
stessa, nel pensiero dello Jaspers, la presuppone in quanto implica 
l’altro per il quale soltanto essa è. In questa posizione di pensiero, 
la ragione può solo accogliere la fede, non può saggiarne la con- 
sistenza e la validità: la sua critica è tutta rivolta alla fede con- 
fessionale ed ecclesiastica, che viene respinta, in realtà, solo per 
essere tale. Il problema critico se una fede razionale è possibile e 
quale sia la sua validità non si può neanche porre secondo i po- 
stulati esistenzialistici. 

L'esistenza è di per sè proiettata verso la trascendenza e la 
filosofia non è se non un modo di attuarsi, una vita dell’esistenza 
(ein Leben der Existenz im Ergriibeln des Seins, im Lesen der 
Chiffreschrift des Daseins) (20). La filosofia è condizionata dalla 
stessa fede, che è il principio del lavorìo in virtù del quale il 
singolo si produce nel suo intimo agire dinanzi alla Trascendenza. 
Questa fede viene dunque postulata come un dato strutturale del- 
la stessa esistenza del singolo. 

Invece il problema che spetta alla filosofia in quanto pensiero 
critico consiste nel saggiare la validità della fede, nell’indagare le 
ragioni della sua credibilità, il criterio discriminante che diffe- 
renzia una fede intrinsecamente permeata di razionalità da una 
semplice credenza, che sia la proiezione di sentimenti e di esigenze 
individuali e sia pertanto suscettibile di variare in funzione di essi. 

La dottrina scolastica, che formulava i preambula fidei, di cui 
Jaspers mostra di avere una conoscenza assai vaga ed approssi- 
mativa, implicava, anzichè esciudere, la ricerca critica intorno 
alla credibilità della fede ed alla consistenza axiologica dell’atteg- 
giamento del credente. I preambula fidei non sono pie meditazioni o 
esortazioni protreptiche, sono dimostrazioni logiche, al di qua della 
fede, nell’ambito della filosofia: il contributo che esse portano alla 
fede non pregiudica affatto, fuorchè in menti prevenute, la loro 
intrinseca validità logica. Una verità biologica non è meno vera 
per il fatto che è feconda in medicina; dall’altra parte non po- 
trebbe essere feconda per il medico, se il biologo non l’avesse 


(20) Cfr. Vernunft und Existenz, p. 115. 
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indagata e collaudata attraverso severe ricerche di laboratorio, 
senza preoccuparsi della sua fecondità pratica. 

Jaspers contesta, senza cimentarsi in un’analisi diretta, la 
dottrina dei preambula, ma chiede alla filosofia l’adesione ad una 
fede, che, per quanto sia qualificata come filosofica, si sottrae ad 
ogni possibilità d’indagine che non sia un ritrovamento misterioso, 
di cui è tolta la possibilità a chiunque non condivida i postulati 
del pensiero jaspersiano. 

La fede trasportata in seno alla filosofia non si convalida come 
fede ed infirma la filosofia in cui s’inserisce come un dato etero- 
geneo. À nessuna introspezione e a nessuna analisi filosofica potrà 
mai risultare l’atto in cui e per cui l’uomo si produrrebbe dinanzi 
alla Trascendenza in virtù di un principio, col quale Jaspers iden- 
tifica la fede filosofica. 

Un pensiero privo di validità universale, qual è per definizione 
la filosofia, secondo l’esistenzialismo, non potrà valutare esatta- 
mente nessuno stato d’animo, non potrà avere e non potrà sugge- 
rire nessun criterio per distinguere una fede, filosofica o religiosa 
che sia, da qualsiasi credenza o suggestione, personale o collettiva; 
né potrà stabilire una scala di valori tra le diverse fedi filosofiche 
e religiose, che sul piano esistenziale, o sia pur soltanto sul piano 
dell’esserci, sussistono con le stesse pretese, se non con gli stessi 
diritti. % 

L’esistenza si distingue nel pensiero esistenzialistico dall’es- 
serci e riassume in sè l’esistenza axiologica e deontologica, che 
conduceva il pensiero della tradizione ad una gerarchia di valori; 
ma se i pericoli di un grossolano immanentismo inducono Jaspers 
ad accentuare la differenza tra esistenza ed esserci, per una ragione 
analoga a quella che spesso induceva gli idealisti a irrigidire il 
distacco dell’Io trascendentale dall’io empirico, l’esistenza per 
quanto lungamente esplorata rimane confinata in una sfera di 
esperienze e di idee personali, alle quali è difficile consentire, ri- 
ceve connotazioni che non possono sembrare fantastiche a chi non 
condivide presupposti ed impostazioni particolarissime di questioni 
e di problemi. 

Jaspers vorrebbe anche poter distinguere la singolarità dal- 
l’invidualità, ma se la sfera dell’invidualità come tale è ben l’ar- 
bitrio e l’egoismo, come ammette lo stesso Jaspers, non si vede 
come la singolarità possa preservarsi dalle stesse degenerazioni e 
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non presentarle piuttosto in una più accentuata esasperazione (21). 
Il singolo è una nuova incarnazione del superuomo e, nel falli- 
mento o nel dispregio di tutti i valori universali, egli si sentirà, 
lo confessi o no, al di là del bene e del male. Il rapporto alla 
trascendenza non basta ad eliminare l’arbitrio, l'egoismo, l’ego- 
centrismo, perchè, indeterminata ed inobiettivabile, la Trascenden- 
za può assumere qualsiasi volto, anche quello delle passioni del- 
l'individuo. Chi ben guardi anzi questa misteriosa ed ineffabile 
Trascendenza, di cui l’esistenzialismo delinea, o piuttosto costitui- 
sce, la teologia negativa, non tarderà a scorgervi una nuova con- 
figurazione dell’immanenza. 

Chiunque abbia una sufficiente conoscenza della storia della 
filosofia non esiterà a riconoscere nella concezione metafisica che 
affiora dal pensirro jaspersiano le linee fondamentali e i classici 
motivi del panteismo, quale che sia la ricchezza e la genialità di 
alcune variazioni più o meno accessorie o marginali. 

L’Umgreifende. il principio circonfondente, permea di sè il 
mondo e noi: noi siamo radicati in lui ed in questo appunto è il 
fondamento della fede filosofica, secondo Jaspers. Noi siamo ri- 
compresi in un processo intimo all’essere, che supera la dualità di 
soggetto o oggetto nella sua fondamentale e superiore unità. Questa 
concezione è evidentemente sulla stessa linea della sostanza spi- 
noziana, dell’Assoluto di Schelling, dell’Idea di Hegel. Se si volesse 
dare maggiore rilievo all’accentuata esigenza di trascendenza, si 
potrebbe parlare di panenteismo; ma si dovrebbe pur sempre ricor- 
dare che il panenteismo non è che una variazione del panteismo: 
là dove tutto è in Dio, tutto è Dio, non potendosi ammettere che 
in Dio possa sussistere qualcosa che sia qualitativamente diverso 
dalla sua divina natura, che esigererebbe, fra l’altro, una diversa 
causa o una diversa ragion d’essere ossia un altro Dio. Dall’altra 
parte non bisogna dimenticare che la trascendenza riaffiora, sia 
pur ridotta e deformata, da ogni sistema immanentistico (22). 

L’esigenza della trascendenza è talmente insopprimibile che 
ogni sia pur esasperata affermazione d’immanenza deve riservarle 
una parte per quanto piccola e ammetterla più o meno implici- 


(21) Il singolo, secondo Jaspers, è fuori di ogni rapporto di differenziazione e di 
eguaglianza con gli altri; egli è imparagonabile: Der Einzelne, der wenn er es selbst 
ist, wie jedes andere Selbstseln ohne Vergleich ist, Cfr. Vernunft und Existenz, p. 114. 

(22) Cfr. i nostri voll. I! problema della storia dell’idealismo moderno 2a ed., 
Firenze, 1940; L’estetica dell’idealismo 2a ed. Padova, 1950; Problemi e aporie del pen- 
siero contemporaneo, Mazara, 1948, 
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tamente. Così la sostanza spinoziana, in cui si radicano gli attributi 
del pensiero e dell’estensione, trascende nella sua infinita unità 
ogni pensante ed ogni pensato, ogni soggetto ed ogni oggetto nella 
loro particolare configurazione di modi finiti; l’assoluto di Schelling 
trascende egualmente ogni idea ed ogni cosa, ogni particolare de- 
terminazione, essendo sintesi e unità indifferenziata di tutti gli 
opposti; l’idea di Hegel supera nel suo divenire dialettico le op- 
poste posizioni del Logo e della Natura per assurgere a Spirito 
Assoluto, inconfondibile con gli individui che si agitano nella storia 
e sono travolti da essa, in cui pur si svolge attuandosi 1’ Idea. Con- 
traddizioni senza riscatto, che scaturiscono tutte da una stessa 
posizione di pensiero, comunque si vari e sfumi nei particolari. 

Qualunque sia il rapporto dell’Umgreifende col mondo e con 
la storia, quei vestigia Deì che sono le cose e gli uomini saranno 
magari oggetti di cieca adorazione, ma non mai di sicura decifra- 
zione, poichè questa significherebbe la violazione del mistero in 
cui si cela I)Umgreifende, suscettibile di assumere tutti i volti, 
appunto perchè non ne ha nessuno che sia visibile o conoscibile. 
Il che importa fra l’altro che non è possibile nessuna sicura valu- 
tazione delle cose, degli uomini e degli eventi: il mondo e la 
storia costituiscono un immenso cifrario che nessun uomo può 
adoperare, il che rende contraddittorio l’uso dei concetti, o delle 
immagini, di cifra e di cifrario. La filosofia dell’esistenza non è una 
lettura, ma un tentativo di decifrazione, insicuro per sua stessa 
ammissione, sicchè la filosofia dell’esistenza lascia più che mai 
inintelligibile quell’esistenza medesima, che intendeva portare alla 
luce della coscienza ed imporre, in una posizione di primato, al- 
l’indagine filosofica. 

Il vivere radicati nell’essere avvolgente non si giustifica cri- 
ticamente e lascia il più largo margine all’arbitrio, sia nella sfera 
speculativa che in quella della prassi. 

Nè può dirsi riuscito il tentativo del nostro filosofo di preser- 
vare la sua concezione dalle critiche che colpiscono l'immediatezza 
di un Erlebnis di carattere vitalistico. La mediazione della storia e 
del pensiero, che rende possibile il Seinsinnewerden della fede non 
può avere, nel pensiero Jaspersiano, se non un carattere psicologico 
onde rimane egualmente sul piano dell’immediatezza, nel senso 
filosofico dell’espressione: essere in una situazione storica e riflet- 
terla col pensiero ossia averne coscienza è una condizione propria 
ed universale dell’uomo, è un aspetto, una parte integrante nella 
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struttura dell’esistenza, che non mi fa ancora evadere dell’imme- 
diatezza della medesima. La mediazione filosoficamente efficace è 
quella del pensiero critico e dell’indagine che ne soddisfa piena- 
mente le esigenze, interpretando i dati immediati della storia e 
della coscienza. La fede filosofica potrà essere una conquista razio- 
nale, ma non può essere un’esperienza di cui non si sa render 
conto. Il divenire interno all’essere negli abissi della singolarità 
non può essere che un’esperienza mistica o pseudomistica, co- 
munque sia psicologicamente mediata, inaccessibile ai più, non 
iniziati ai misteri esistenzialistici. 

La libertà che il filosofo esistenzialista si riserva dinanzi ai 
concetti ed ai metodi che adopera rassomiglia molto alla conce- 
zione romantica dell’ironia, ma, come questa, è una falsa libertà, 
che genera soltanto oscurità e contraddizioni. Principi, metodi e 
concetti sono tali in quanto preservano il pensiero dalla disper- 
sione, orientandone la potenza critica e concentrandone la forza 
conoscitiva e costitutiva. Se principio, metodi e concetti potessero 
essere cambiati ad libitum, il pensiero precipiterebbe negli ondeg- 
giamenti della coscienza volgare, prescientifica e prefilosofica, non- 
chè spesso antiscientifica e antifilosofica, anzi perderebbe la possi- 
bilità di affermare alcunchè, poichè ogni più semplice afferma- 
zione, in quanto sia tale e non semplicemente espressione imme- 
diata di uno state d’animo contingente epperò mutevole, si ri- 
porta a principi più o meno veri, ma considerati universalmente 
validi, è condizionata da leggi che non variano in funzione delle 
situazioni molteplici, in cui il soggetto pensante ed affermante può 
venire a trovarsi, implica concetti suscettibili di giustificarsi attra- 
verso processi più o meno perfetti, ma che non sono stati inven- 
tati per la circostanza. 

Il pensiero che costituisce la scienza e la filosofia, la fantasia 
che plasma le visioni dell’arte, la volontà che presiede alle opere 
della prassi non cedono all’arbitrio o alla brutale necessità di forze 
estrinseche, ma seguono le proprie, intrinseche leggi di struttura 
e di sviluppo, senza di cui non sarebbe quello che sono, nè potreb- 
bero efficacemente perseguire mete e valori ad essa corrispettivi. 

La vita del pensiero non consiste nell’abbandonarsi al flusso 
della storia o nell'’immergersi di volta in volta nelle misteriose 
profondità del singolo per seguirne gli oscuri avvolgimenti e le 
continue oscillazioni, ma si svolge e si concreta nei processi, mol- 
teplici bensì, ma suscettibili di ideale e logica unità, attraverso i 
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quali si ricerca e si approfondisce la verità, si individuano gli er- 
rori della coscienza volgare e le scorie della ricerca stessa. 

L'’esistenzialismo rifugge dal domma, come ne rifuggivano del 
resto lo scetticismo, l’idealismo, il criticismo, e finchè rimaniamo 
nella sfera filosofica l’esigenza antidommatica è, sotto un certo 
aspetto, comprensibile, perchè jl domma ha la sua sede appropriata 
nella teologia positiva. Ma non ogni principio è domma e, dall’altra 
parte, la ripugnaza per i dommi non ha impedito all’esistenzia- 
lismo, come non impedì allo scetticismo, al criticismo, all’idealismo, 
l'elaborazione di taluni dommi, professati con intolleranza di ogni 
avversa tesi, ancorchè sforniti di quegli elementi razionali e storici 
sui quali pur si fondano i dommi teologici. 

La sicurezza di alcuni principi, sempre del resto suscettibili di 
rinnovata giustificazione, esprime la fedeltà del pensiero a se stes- 
so, è una conquista che si convalida in nuove conquiste. 

La professata insicurtà dei principi riduce la ricerca filosofica 
ad una serie di sperimentazioni a vuoto o di espressioni liriche di 
stati d’animo fuggevoli; la filosofia si riduce in tal modo ad una 
tela di Penelope, che il profano, e non soltanto il profano, avrebbe 
ben il diritto di deridere o di tenere in non cale. 

La fede filosofica, quale la concepisce Jaspers, è infeconda per 
la filosofia, in quanto costituisce proprio un domma, nel senso 
deteriore del termine, come espressione di un’esperienza, preclusa 
ai più, l’esperienza di una misteriosa presenza di un Essere che 
sfugge ad ogni obiettivazione concettuale, ad ogni concreta deter- 
minazione che ce lo renda intelligibile e consenta lo slancio stesso 
dell'amore, che si protende solo verso chi conosciamo in qualche 
maniera o di cui siamo sicuri. Dall’altra parte una filosofia così 
insicura e soggetta alle più opposte eventualità, come quelle di 
una cieca fede e di un ateismo negatore e nichilista, non avvalora 
la fede da cui sorge e con la quale si confonde. 

Il chiaroscuro crepuscolare in cui si muove la dialettica esisten- 
zialistica, rivendicando contro l’irrazionale i diritti dell’intelletto e 
contro questo assicurando che la presenza della fede non si rag- 
giunge « duch Verstand », confonde davvero l’esistenza, non esi- 
stenzialisticamente considerata. La dialettica jaspersiana trapassa 
tra i due poli del razionale e dell’irrazionale, aspirando ad una 
sintesi che non consegue. Chi ben rifletta ha motivo di concludere 
contro Jaspers che non la polarità, ma piuttosto l’oscillazione 
incessante del pensiero tra i due poli, posti sullo stesso piano, con- 
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fonde la visione del reale, mentre la distinzione e la gerarchia del- 
l’irrazionale, del razionale e del superrazionale ristabilisce e ri- 
compone nel giuoco delle sue naturali differenze e sfumature il 
quadro complesso del reale 

Gli elementi contraddittori ed il vario giuoco della loro alterna 
prevalenza o della loro sovrapposizione tolgono alla filosofia ja- 
spersiana la possibilità di far valere efficacemente le istanze positi- 
ve e costruttive, di cui è pur ricca. Non si può dimenticare il nobile 
pathos col quale il pensatore illustra ed esalta l’esigenza della co- 
municazione, che viene purtroppo frustrata dalla riluttanza, tal- 
volta anch’essa contraddetta del resto, ad ammettere la validità 
universale di principi e di verità, giacchè solo in essa è la possi- 
bilità e la garanzia di una vera comunicazione. Nè si può tacere 
dell’insistenza sulla coscienza dell’insufficienza e dell’inadeguazio- 
ne, nonchè sull’aspirazione all’unità e all’immortalità. Sono temi 
classici che risuonano talvolta con purezza di timbro e talvolta 
invece appaiono soverchiati da contrastanti esigenze o confusi con 
elementi fantastici in tonalità scialbe ed incerte. 


NIcoLA PETRUZZELLIS 


ESTRO DNELCT NOTA 
LESTER SERESDEMOSTETDEGGER 


Penso che un valido, il più valido, metodo per dare un qual- 
siasi fondato giudizio, positivo o negativo, su una corrente di pen- 
siero sia quello di non fermarsi alla semplice superficie, all’appa- 
renza di successo o meno, oppure all’estensione quantitativa di essa 
(penso all’immensa produzione letteraria di questi ultimi cinquan- 
ttanni intorno ai problemi suscitati dall’esistenzialismo), ma di 
approfondire sino allo scheletro, alle midolla e sopratutto allo 
spirito quella determinata corrente di cui si vuol dare un giu- 
dizio, e di seguirla nel suo sviluppo. 

Tanto più questo metodo è indicato quando trattasi non di un 
problema nuovo, ma di un problema già esistente sin dai primordi 
del filosofare umano, del problema dell’essere, a cui però sì vuol 
dare un altro senso e significato, in quanto si tenta di risolverlo 
sotto un aspetto diverso dai precedenti tentativi. 

Lo schema di questo nostro discorso è quindi chiaramente de- 
lineato: impossessarsi prima del pensiero fondamentale di Hei- 
degger, per poi confrontarlo con il pensiero classico, da cui in 
fondo, secondo la sua stessa affermazione, avrebbe tratto esso 
origine. 

Una chiarifica dunque ad una chiarificazione, un giudizio su 
di una critica che ha fatto epoca, un riscatto del senso..... più ge- 
nuino dell’essere, vorrebbe essere il tentativo di questo discorso. 

Il primo pensiero di Heidegger in « Essere e tempo », calcando 
Platone nel Sofista, è il seguente: « E’ chiaro infatti che voi già 
da tempo ben conoscete che cosa propriamente intendiate quando 
usate l’espressione « essente »; noi pur credemmo un giorno di 
comprenderlo, ma ora siamo ricaduti nella perplessità (dal Sofista). 
Abbiamo noi forse oggi una risposta al problema circa ciò che in- 
tendiamo propriamente con la parola « essente »? Per nulla. Bi- 
sogna allora riproporre il problema del senso dell’essere. Siamo 
noi oggi almeno in una situazione di perplessità di fronte alla 
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comprensione dell’espressione « essere »? Per nulla. E allora è ne- 
cessario prima di tutto incominciare col ridestare la comprensi- 
bilità di questo problema. L’intento della presente trattazione è 
appunto la concreta elaborazione del problema del senso del- 
l’« essere » (1). 

E’ intenzione di Heidegger rifarsi, per la comprensione del pro- 
blema dell’essere e di tutta la filosofia, al più genuino pensiero 
greco. 

Possiamo essere d’accordo su questo punto, per l’avvio di un 
colloquio. 

Si ricordi il Prologo di Parmenide al poema De Natura. Il fi- 
losofo vien rappresentato in atto di salire sopra il cocchio condotto 
dalle figlie del sole per recarsi al seggio della Dea da cui doveva 
ricevere l'insegnamento sulla verità. E la Dea indica al filosofo 
due vie o possibilità: una della verità, dell’opinione l’altra. Il si- 
stema parmenideo presenta infatti queste due faccie: da una parte 
i dati della ragione che formerebbero il campo della verità e del- 
la scienza, dall’altra ci sarebbe il campo dell’opinione, formato dai 
dati del senso e dell’esperienza. 

Il problema dell’essere messo avanti da Parmenide, della dop- 
pia via, s'è trascinato in tutta la storia della filosofia; e se si vuole 
realmente seguire tutto lo sviluppo filosofico, sia sotto l’aspetto 
dottrinale che storico, bisogna in fondo rifarsi sempre ad esso. A 
volte s'è avuta una valutazione massima, esclusiva, o almeno una 
notevole accentuazione del primo elemento, quello della ragione, 
sino a distruggere o almeno sminuire di valore e significato il 
secondo; a volte si è avuto il contrario: valutazione estrema o 
accentuazione del dato del senso e dell’esperienza e annullamento 
o svalutazione della ragione. 

Nel nostro tempo, nelle filosofie moderne così dette « della 
vita », nelle correnti esistenzialistiche, si nota, in forma accentua- 
tissima, la valorizzazione dell’esperienza, del singolo, dell’indivi- 
duo, dell’impegno personale, del vissuto. 

Pur rifacendosi, per avviare il suo dire, al primitivo concetto 
e problema dell’essere com'era stato posto da Parmenide, l’impo- 
stazione e la soluzione di Heidegger sono «toto coelo » diverse 
da quelle della filosofia greca. 


(1) I testi di Essere e tempo di M. Heigedder sono riportati nella traduzione di 
Pietro Chiodi, tratti dall’originale Sein and Zeit, 4 Auflage, Max Niemeyer, Halle, 
nell’edizione del 1935. 
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Per comprendere ancora meglio l’aspetto caratteristico del pen- 
siero heideggeriano, ed anche per fare cosa gradita a coloro che 
non sono molto a conoscenza dei labirinti del pensiero filosofico 
contemporaneo più in voga e perciò han chiesto una spiegazione 
piuttosto piana di questo pensiero, credo opportuno mettere in ri- 
salto, sia pure nella forma più semplice e accessibile e, potrei 
dire, pianificata, i motivi costitutivi dell’esistenzialismo e le cir- 
costanze che l’hanno portato alla sua attuale formulazione. 

L’esistenzialismo, in genere, ha voluto essere ed è stato una 
rivoluzione all’idealismo, ossia al pensiero che pretendeva avere 
un assoluto dominio sulla realtà e sulla verità; è sorto proprio per 
rompere il circolo chiuso del pensiero che, dall’800 in poi, ha 
preteso avere il governo della filosofia, della suprema cultura u- 
mana. L’esistenzialismo vedeva nell’idealismo un estremismo ra- 
dicale e assurdo di pensare e di vivere, in quanto in questo non 
c’era più posto per la vita, per il rischio, per tutto ciò che è tra- 
gico, per le passioni, per i sentimenti, per l’eccezione, per il sin- 
golo, mentre la vita umana si manifesterebbe e acquisterebbe si- 
gnificato e valore precisamente nella pienezza e attuazione di que- 
sti motivi. Noi stessi possiamo constatare come la nostra vita quo- 
tidiana sia piena di lotte, di rischi, di paure, di noie, di sentimenti, 
di passioni. 

E’ in relazione dunque all’idealismo e al pensiero filosofico più 
moderno che si chiarifica la portata storica dell’esistenzialismo. 
Esso ha preso alimento, come una fiamma eccitata dal vento, dalle 
moderne tendenze che hanno insistito nell’esaminare i problemi 
dell’uomo. 

Già con Cartesio la filosofia si ferma con evidente compiacen- 
za intorno all’uomo, al soggetto, alla ragione, al pensiero. L’uomo 
è la « res cogitans ». 

Kant, pur senza negare il noumenon, l’ens in se, la res obiec- 
tiva, dà tuttavia valore quasi esclusivamente al phaenomenon, al 
soggetto che nella conoscenza impone le sue forme a priori. 

Con Hegel e l’idealismo e l’attualismo si arriva alla negazione 
totale di tutta la realtà oggettiva e di ogni reale trascendenza, e 
ad un assoluto incontrastato dominio del pensiero che, per difesa 
d’una sua propria esistenza coerente e pacifica, astrae completa- 
mente e comodamente dai problemi della scienza e della vita u- 
mana. Non hanno alcun valore per l’idealismo le grandi scoperte 
e invenzioni della scienza, che pur muovono ed entusiasmano un 
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esercito di specialisti muniti delle acute e aggiornatissime armi 
della logica e del calcolo; non hano senso per l’idealismo le que- 
stioni riguardanti la vita dell’uomo, i problemi del dolore, del pec- 
cato, dell'amore, dei sentimenti, dell’esistenza quodidiana, che pur 
agitano fortemente tutti gli uomini: la mediazione idealistica non 
terrebbe in alcun conto l’esistente e l’esperienza, come nessun po- 
sto lascerebbe più all’errore e al falso. Con questo suo procedere 
dittatoriale e assolutista, con la negazione della realtà oggettiva 
e di tutti i problemi a questa inerenti, l’idealismo a lungo andare 
si svuota di ogni contenuto e si esaurisce, non avendo un oggetto 
su cui far presa, pervenendo così alla svalutazione e distruzione 
dello stesso pensiero. 

A queste correnti, al razionalismo, all’idealismo, all’attuali- 
smo, che tendono, come si è detto, a dare al pensiero il dominio 
assoluto o esclusivo nella spiegazione della verità e della realtà, 
si sono venute opponendo violentemente in questi ultimi tempi 
sullo stesso terreno filosofico correnti emozionali ed esistenziali, 
cioè le filosofie della vita. Sfiduciata infatti dalie terribili distrut- 
tive conseguenze del pensiero puro, la filosofia si volge verso una 
realtà più concreta. E nella sua ricerca si fa guidare, non più dal 
pensiero astratto, da concetti o problemi elaborati dal pensiero 
puro, ma da elementi irrazionali, infrarazionali, emotivi, elementi 
sino allora trascurati o non presi in seria considerazione dalla filo- 
sofia più ufficiale. 

Queste nuove filosofie della vita reagiscono dunque contro il 
pensiero astratto, cercano di spezzare l’ortus conclusus del pen- 
siero che credeva di poter assorbire in sè tutto il reale, e si sfor- 
zano di porre a fondamento del filosofare, al di fuori del pen- 
siero, altre umane funzioni più sicure e più concrete, per spiegare 
appunto l’uomo nella sua vita e nella sua concreta realtà. Mettono 
così in rilievo i sentimenti, le funzioni istintive, intuitive, pre- 
razionali, questa nuova zona torbida di realtà costituente la vita 
e ì problemi dell’esistenza dell’uomo, problemi che, nel loro giudi- 
zio, meriterebbero una maggiore attenzione e uno studio più se- 
rio e più profondo e più appassionato di quello del solo pensiero 
riflesso inutilmente su se stesso. 

L'esistenzialismo è una di queste nuove correnti emozionali, è 
una filosofia della vita. Per l’esistenzialismo l’uomo non è puro 
pensiero, non è la «res cogitans », ma è una realtà concreta vi- 
vente fra altre realtà concrete. L’esistenzialismo considera l’uomo 
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come parte del mondo, come essere gettato nel mondo. Questo es- 
sere nel mondo ci è manifesto in un modo che precede il pensiero. 
L’uomo è anzitutto un essere vivente che opera nel mondo. Egli 
in un primo momento opera, agisce, e in un secondo momento con- 
templa e teorizza. Il pensiero così viene ad essere in dipendenza 
della vita. 

In breve: al pensiero borghese, nella denominazione di E. 
Bergson, in cui domina la legge del massimo risparmio, in quanto 
con un concetto o con una norma tutto verrebbe stabilito e risolto, 
in cui l’ottimismo assume proporzioni tali da non lasciar più posto 
per l’errore, per l’ingiustizia, per la preoccupazione, per il dolore, 
per la morte, per il nulla e per tutti i motivi negativi della vita 
umana, queste correnti vitali, con l’esistenzialismo ‘a capo, hanno 
voluto far capire che il pensiero come ogni indagine dell’uomo 
non deve fermarsi a fissare e costruire concetti e castelli in aria, 
belli quanto si voglia, ma che non risolvono affatto i problemi 
della realtà. Bisogna invece scendere più giù, nel torbido della vita 
quotidiana, per vedere come realmente essa si manifesta e si at- 
tua, cosa preoccupa l’uomo e cosa lo interessa maggiormente. Quin- 
di un contatto più immediato e diretto con la realtà vivente, non 
attraverso una lunga teoria della conoscenza intellettiva e del- 
l'elaborazione sistematica o della norma precostituita logica o mo- 
rale, ma attraverso le esigenze più vive e più sentite della vita 
stessa. 

E’ la vita dell’uomo, se così si può dire, avulsa in certo qual 
modo dall’intelletto e dal pensare, che prende il primo contatto 
con la realtà, con la sua realtà, e che cerca di risolvere i suoi pro- 
blemi costruendovi o tentando di costruirvi sopra una metafisica 
dell’essere: questo è lo spirito dominante dell’esistenzialismo e 
il suo punto focale. 

Volendo localizzare questo punto focale, in una forma più sen- 
sibile, si potrebbe dire che per capire l’esistenzialismo non bi- 
sogna guardare alla testa dell’uomo e fare appello alla sua intel- 
ligenza, ma è opportuno guardare l’uomo dalla testa in giù, e, se- 
guendo in questo, fenomenologicamente, il manifestarsi della vita 
dell’uomo, attendere fiduciosi la scoperta dell’essere. 

Non bisogna però credere, con il fissare così materialmente la 
zona d’indagine dell’esistenzialismo, che ciò indichi immediata- 
mente un ritorno ad un crudo sensismo o sensualismo. E’ invece 
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una zona opaca di interiorità, con mire metafisiche, che determi- 
neremo meglio esponendo il pensiero di Heidegger. 

Seguiamo il metafisico dell’esistenzialismo in questa difficile 
analisi e scabrosa scoperta dell’essere. 


Bisogna tener presente (2) che, pur partendo da una polemica 
antihegeliana, pur adoperando, sia anche in gran parte modificata, 
la fenomenologia di Husserl, pur fermandosi di preferenza allo 
studio e alla descrizione dell’esistenza dell’uomo, sia questa au- 
tentica o inautentica, sin ad essere a volte caratterizzato come 
«l'affermazione più rigorosa del personalismo contemporaneo » (3), 
pur assumendo il nome di « filosofia dell’esistenza », è certo tut- 
tavia che l’esistenzialismo di Heidegger manifesta pretese o esi- 
genze metafisiche. Il suo problema fondamentale è il problema 
dell’essere. Lo stesso Heidegger ha esplicitamente detto: «le mie 
tendenze filosofiche non possono essere classificate come filosofia 
dell’esistenza... La questione che mi preoccupa non è quella del- 
l’esistenza dell’uomo: è quella dell’essere nel suo insieme ed in 
quanto tale » (4). Egli in ogni problema vuol esaminare: 1) ciò 
che si cerca, cioè l’essere, 2) ciò che sì interroga, cioè l’esistente, 
8) ciò che si ricerca, cioè il senso dell’essere. 

Alla comprensione o senso dell’essere bisognerebbe arrivare 
attraverso la posizione del problema e l’interrogare dell’esistente, 
dell’uomo, dell’esserci o dasein, di colui che pone la questione del- 
l'essere. « Questo esistente che noi stessi sempre siamo e che tra 
le possibilità di essere ha quella del ricercare, è ciò che noi in- 
tendiamo col termine esserci (dasein)» (5). 

Il problema finale e più strettamente metafisico, quello del 
senso dell’essere in genere, che è rimasto incompiuto sia nel- 
l’« Essere e tempo » che in tutte le altre opere heideggeriane (ne 
vedremo poi la ragione), è preceduto da quello dell’essere dell’es- 
serci e da quello del senso dell’essere dell’esserci. 

Tenendo fortemente di mira questa esigenza metafisica, della 
ricerca del senso dell’essere in genere, indicata da Heidegger, e 
l'itinerario segnalato per arrivarci, vediamo dunque nei termini 


(2) Cfr. P. Chiogi: L’esistenziulismo di Heidegger. Introduzione. Taylor Editore. 
Torino 1947, p 


(3) iL. Pareyson: La filosofia dell’esistenza e Carlo Jaspers 
1940, p. 203. 

(4) Cfr. Dull. de la Societè Francaise de Philosophie, 37e annèe, n. 5, pato: 

(5) Heidegger: Essere e tempo, p. 7. 


- Loffredo. Napoli 
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più comprensibili, più che nella sua terminologia tecnica e arida, 
il concreto significato della sua dottrina. 

Il primo, principale e fondamentale problema per Heidegger, 
si è detto, è il problema dell’essere. Posto già da Greci, « esso ha 
agitato il pensiero filosofico da Platone ad Aristotele come il pro- 
blema tematico di un'effettiva ricerca » (6). Dopo sarebbe stato 
falsificato: « ciò che quell’antico supremo sforzo del pensiero riuscì 
allora a strappare ai fenomeni, sia pure in forma frammentaria e 
primitiva, è ora del tutto trivializzata » (7). Bisognerebbe ora ri- 
dargli il senso genuino, liberarlo dalle false interpretazioni e so- 

_vrastrutture e avviarlo alla vera comprensione del senso dell’es- 
sere in genere, alla formulazione d’una valevole fondata metafisica. 

Le difficoltà che presenterebbe in un primo momento lo studio 
dell’essere in quanto essere 0 della metafisica sarebbero le seguenti: 

1) L’esame dell’essere in genere non può aver inizio da se stesso, 
ma è necessario che cominci dall’indagine intorno ad un essere de- 
terminato ed esistente. «L'essere è sempre l’essere di un esi- 
stente » (8). 

2) L’essere non può venire esaminato da un punto di vista este- 
riore ad esso. Lo stesso ente che si pone la domanda dell’essere è 
esso stesso essere. Ed è necessario che l’essere abbia la possibilità 
di interrogarsi e di comprendersi. Questa interrogazione e auto- 
comprensione divengono condizioni della possibilità di compren- 
sione dell’essere in genere. 

Ora, l’ente esistente, determinato, che può superare queste 
difficoltà e rispondere alle esigenze della nuova impostazione del 
problema dell’essere è l’uomo, nella heideggeriana denominazione 
di esserci o dasein, che sarebbe l’esistente per antonomasia, l’ente 
preferito, avente un primato sugli altri enti significanti le molte 
cose e in sensi diversi. 

Heidegger si domanda: « Presso quale ente deve esser capito 
il senso dell’essere? Da quale ente deve prender le mosse l’apri- 
mento dell’essere? Il punto di partenza è indifferente, oppure esi- 
ste un determinato ente che può vantare al proposito un primato? 
Qual'è questo ente esemplare e in qual senso esso può vantare un 
primato »? (9). 


(6) Heidegger: Essere e tempo, p. 2. 
(7) Heidegger: Essere e tempo, p. 2. 
(8) Heidegger: Essere e tempo, p. 9. 
(9) Heidegger: Essere e tempo, p. 8. 
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Per Heidegger la questione è risolta soltanto con il ripiega- 
mento sull'uomo. Nessuna domanda metafisica — egli afferma — 
può porsi se non è posto in questione, come tale, colui che fa la 
domanda, se non diventa dunque domanda egli stesso. Da ciò de- 
riva il principio seguente: la domanda metafisica deve sempre ne- 
cessariamente porsi nella sua totalità e deve sempre porsi come 
situazione essenziale dell’essere presente (dasein) che si domanda. 
E’ in noi che si pone la domanda, qui ed ora, per noî » (10). 

E’ necessario dunque che la metafisica cominci dall’esistenza 
umana. La ricerca metafisica involge nella questione colui stesso 
che la pone. 

L'uomo così sarebbe l’esistente che interroga se stesso sul- 
l’essere di ogni esistente e sull’essere in genere. Il problema fon- 
damentale metafisico, dell’essere in quanto tale, viene preceduto e 
preparato da un esame fenomenologico dell’esistenza umana, che 
costituisce necessariamente la via, l’unica via, d’accesso, il punto 
di partenza della metafisica. 

L'essere non si manifesta immediatamente, non è oggetto d’u- 
na intuizione immediata. L’essere a prima vista è nascosto, è 
profondo. Come raggiungerlo allora? quale il metodo per scopri- 
re l’essere che è nascosto? Il metodo fenomenologico tende a ma- 
nifestare l’essere d’ogni esistente e dell’essere in genere. La feno- 
menologia, nell’uso del fondatore, di Husserl, e dei suoi seguaci, 
crede che le cose manifestino se stesse, vorrebbe essere una let- 
tura e descrizione di ciò che si manifesta. Bisogna tener presente, 
nel caso dell’esistenzialismo, il passaggio dalla fenomenologia hus- 
serliana delle essenze ad una fenomenologia della esistenza. 

Si ricordi che si tratta di raggiungere l’essere e la realtà, non 
l’idea di essi; e che bisogna raggiungerli con motivi umani, con 
l'interesse diretto dell’uomo alla sua vita, vita piena di ansie e 
di preoccupazioni e di impegni. Sarebbe questa la via per raggiun- 
gere e conquistare l’essere nella sua pienezza, nella sua realtà, nel- 
la sua veridicità. Entra così in gioco ciò che Heidegger chiama 
stato affettivo ed effettività. Ritorneremo per un maggiore appro- 
fondimento su questo; per ora credo sufficiente il richiamo al mo- 
do come il problema dell’essere involga l’uomo stesso. In questa 
problematica è attraverso me stesso che io devo raggiungere l’es- 


(10) Heidegger: Che cosa è la metafisica? Trad. di E. Paci - Fratelli B Editori - 
Milano 1942, p. 56. occa tori 
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sere, devo scavare in me stesso, scoprire la mia vita fino a rag- 
giungere nella sua ultima profondità l’essere. 

Siamo così all’analitica esistenziale heideggeriana, che vuol 
essere appunto un’analisi dell’esistenza umana, del dasein, che 
vuol svelare l’essere dell’unico vero esistente, dell’esserci, dell’uo- 
mo nel suo più vivo dinamismo. 

Cos'è l’esistenza umana? come si manifesta e si attua nella 
sua vita? 

L’ esistenza umana (esserci o dasein) non è statica, non è u- 
na cosa già fatta, compiuta, finita, ma è caratterizzata da una 
perenne instabilità. L’esistenza dell’uomo è sempre rischio, pro- 
tensione, indeterminazione, problematicità, possibilità, poter esse- 
re, trascendimento, intenzionalità, superamento problematico e li- 
bero di sè. L'uomo ha sempre facoltà di sorpassarsi, di trascen- 
dersi: è trascendente, è sempre più di quello che è, è sempre ol- 
tre se stesso, è esser per. L’esistenza dell’uomo è continua conqui- 
sta, non può perciò avere una definizione stabile e immutabile. Non 
si può propriamente dire che l’uomo esista, nel termine comune e 
tradizionale di « esistere », ma piuttosto si deve dire che l’uomo 
vive, diviene, che la sua esistenza si forma, si sviluppa, si cambia, 
è retta da un dinamismo o divenire continuo. Questo dinamismo 
costituirebbe l’essenza dell’uomo. Non più sostanza quindi, ma un 
io soggettivo in continua evoluzione. 

Questo motivo, come si vede subito, non è originale di Hei- 
degger, ma è comune agli evoluzionisti, all’attualismo, a Bergson 
e a gran parte del pensiero filosofico moderno. Da lui è sviluppato 
e applicato in altro senso. 

Il dasein è caraterizzato anche dall’incertezza. Il suo essere 
dipende dalle sue possibilità, specialmente dalla possibilità a cui 
si decide con la scelta. 

L’esserci, al contrario delle « cose » che in-sistono nel mondo e 
sono ciò che rappresenta la loro presenza, è ciò che andando oltre 
se stesso decide di essere: « l’esserci è la sua possibilità » (11). 

La possibilità esistenziale, che in termini scolastici — per in- 
tenderci — potrebbe meglio chiamarsi « potenzialità », non è una 
possibilità logica o la contingenza delle cose, ma è la suprema 
concretezza. « Più in alto della realtà sta la possibilità » dice Hei- 
degger (12). 


(11) Heidegger: Essere e tempo, p. 42. 
(12) Heidegger: Essere e tempo, p. 38. 
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Molto sviluppo ha avuto ora questa categoria della « possibi- 
lità». La concezione heideggeriana tuttavia è sufficiente a mo- 
strarci il suo significato e valore nella filosofia dell’esistenza. 

Il dasein è autodeterminazione. L’uomo può e deve decidersi 
per un'esistenza autentica o inautentica. E questo perennemente, 
cioè l’uomo può e deve cambiarsi da io inautentico in io autentico 
e viceversa. L'esistenza inautentica, anche se di minor valore, non 
sarebbe meno reale dell’autentica. 

Torneremo subito ad un esame di questa doppia essenziale 
forma dell’esistenza umana. Ci sembra opportuno chiarire prima 
un altro carattere fondamentale del dasein, quello cioè di « essere 
nel mondo ». Ciò significa una relazione trascendentale all’altro 
dall’io, al non-io, cioè al mondo. L’io è costitutivamente orientato 
verso altra cosa dall’io stesso. Il mondo è costitutivo dell’io, come 
l’io del mondo. Il mondo non è un quadro indifferente in cui l’esi- 
stenza umana si svolgerebbe senza essere determinata dal mondo 
o senza determinare il mondo. L’io e il mondo sono due correlativi 
necessari l’uno all’altro. 

L’uomo non è nel mondo in guisa tale che potrebbe anche non 
esserci: l’uomo è l’esserci. Esso può assumere dei rapporti col 
mondo solo in quanto il suo essere è essenzialmente « essere nel 
mondo » (13). 

La forma fondamentale con cui si manifesta l’essere del dasein 
nel mondo è la preoccupazione. L'uomo è per sè preoccupato, per- 
chè essenzialmente legato al mondo. « L’essere dell’esserci, dice 
Heidegger, è in linea fondamentale ed essenziale essere-nel- 
mondo » (14). 

Che cosa è il mondo in cui noi siamo? Non è la somma delle 
cose o degli oggetti che contiene: questi oggetti infatti, perchè 
eterogenei, non possono fornirci una visione d’assieme, non pos- 
sono costituire l’unità richiesta da una concezione filosofica del 
mondo, ma è un mondo che richiede necessariamente la visione 
d’insieme che l’esserci comprende o costruisce da sè. 

«I possibili atteggiamenti dell’esserci rispetto alla compren- 
sione del mondo — dice Chiodi esponendo il pensiero di Heidegger 
— sono fondamentalmente due: o l’esserci comprende sè dal mon- 
do o comprende il mondo da sè. Nel primo caso la comprensione 
del mondo, mancando della sua impostazione autentica, cade in 


(13) Heidegger: Essere e tempo, p. 38. 
(14) Heidegger: Essere e tempo, p. 53. 
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una dottrina in cui il mondo appare come un insieme di cose in sè 
o per sè stanti presso le quali si trova ad essere anche l’« uomo », 
cosa fra cose; è questa l’interpretazione più comune e volgare del- 
l’essere-nel-mondo, l’interpretazione dell’esistenziale dal categoria- 
le. E° su questa base che sorge il concetto volgare e tradizionale 
dell’essere come sub-stantia, come realtà (existentia), che dalle 
cose viene estesa all’uomo » (15). 

Verrebbe così, secondo Heidegger, data la ragione del falli- 
mento del pensiero occidentale ed anche del pensiero cristiano. « In 
linea generale il pensiero occidentale si è tenuto all’interno di 
questo schema; ecco perchè lo Heidegger parla di una distruzione 
della storia dell’ontologia. Il pensiero non è mai coscientemente 
uscito e quello cristiano se ha aperto la via ad un nuovo concetto 
del «mondo » non ha mai abbandonato i presupposti classici. E’ 
a tali presupposti che risale la causa del fallimento del suo perso- 
nalismo e di tanta parte di quello posteriore fondamentalmente ad 
esso connesso » (16). 

Il mondo quotidiano è il mondo di cose utilizzabili, di stru- 
menti, di mezzi, di utensili. Da una cosa usabile o utile si procede 
ad un’altra, e ciò in continuazione. Non c’è una cosa utilizzabile o 
usabile solitaria, ma sempre in un sistema ordinato di cose utiliz- 
zabili. « L’utilizzabilità è la determinazione ontologica-categoriale 
di ciò che si incontra nel mondo, così com’esso è in sè » (17). Tutto 
ciò che si incontra nel mondo e che non sia l’esserci, è un utiliz- 
zabile, in quanto la sua essenza, il suo in sè è l’utilizzabilità (18). 
L’essenza o cosità della cosa consiste nella sua utilizzabilità. 

Stando così le cose, non sarebbe molto difficile vedere come per 
Heidegger sorga questo mondo in cui l’uomo vive. 

Si è detto che l’esistenza umana significa poter essere, possi- 
bilità dell’uomo. Sono le possibilità dell’uomo che causano il 
mondo, cioè quel sistema di relazioni per cui le cose esistono per 
noi in modo intelligibile. Ciò che chiamiamo « mondo » è quel si- 
stema delineato dalle nostre possibilità che conferiscono un senso 
o una intelligibilità alle cose, in quanto le collocano in una to- 
talità intelligibile. Il dasein perciò è fonte di possibilità e indi d’in- 


(15) P. Chiodi: L’esistenzialismo di Heidegger, p. 36. Cfr. Heidegger: Essere e 
tempo, p. 107. x 

(16) P. Chiodi: L’esistenzialismo di Heidegger, p. 37. Cfr. Heidegger: Essere e 
tempo, p. 32. 

(17) Heidegger: Essere e tempo, p. 71. 

(18) P. Chiodi: L’esistenzialismo di Hedidegger, p. 39. 
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telligibilità e di essere del mondo; esso è nel mondo in quanto 
proietta fuori di sè le sue possibilità; e il mondo, l’unità cioè o 
totalità delle cose, sorge in quanto il dasein conferisce alle cose 
non l’esistenza ma l’intelligibilità. Così, il mondo indipendente- 
mente dall’intelligibilità datagli dall'uomo avrebbe sì in sè un’e- 
sistenza bruta, caotica, ma senza significato alcuno. 

Questa intelligibilità procurata dal dasein non dovrebbe però 
indurre nell’equivoco di pensare ad un rinnovato idealismo, per- 
chè il mondo avrebbe la sua esistenza bruta, e l'insieme delle re- 
lazioni che costituiscono il mondo non verrebbe posto dall’intelli- 
genza, bensì, come si è detto, dalle possibilità dell’uomo. 

Se al posto della parola « possibilità » noi mettiamo la parola 
« esigenza » o « necessità » possiamo più facilmente vedere la dif- 
ferenza tra l’esistenzialismo di Heidegger e l’idealismo. Il mondo 
sarebbe delineato non da precise idee, come farebbe l’ingegnere 
con il progetto d’un’opera, ma dalle esigenze della vita dell’uomo. 
Sono queste esigenze che costruiscono, in fondo, il mondo. L’uomo 
è gettato nel mondo, che deve accettare così com’è, in cui è co- 
stretto a vivere. Nello stesso tempo, il mondo in tanto ha un senso 
o un significato per l’uomo, in quanto è formato da mezzi, da stru- 
menti, da cose utilizzabili. 

Guardando il mondo artificiale costruito dall’uomo, si può 
pensarlo come richiesto e costruito dalle necessità o esigenze uma- 
ne. Perchè in quest’aula c’è una cattedra, ci sono delle sedie, delle 
finestre? perchè noi portiamo vestiti pesanti d’inverno e leggeri 
d’estate? perchè ci sono case, strade, ponti? perchè si costruiscono 
macchine agricole, strumenti casalinghi, carri, treni, navi, aereo- 
plani? Sono le esigenze vitali dell’uomo che danno ragion d’essere 
e significato e intelligibilità a tutto questo mondo. E il mondo si- 
gnifica appunto questo: l’intelligibilità delle relazioni di tutte le 
cose che noi abbiamo intorno, in quanto esse hanno un valore, una 
utilità per noi. 

Una sottile disquisizione è mossa da Heidegger in « Essere e 
tempo » e in « Kant e il problema della Metafisica » su le categorie 
del tempo e dello spazio, sull’intuizione e sul fenomeno, sulla re- 
cettività e sulla spontaneità della conoscenza, con la mira di sal- 
vare una certa oggettività dell’essere e la totalità dell’azione del 
soggetto (19). Una simile particolare trattazione ci porterebbe lon- 


(19) Cfr. M. Corvez O. P.: L’étre de Heidegger est-il objectif? -Revue Thomiste 
1955 - III, pp. 565-581. 
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tani dal nostro assunto. Preferiamo approfondire l’esame dell’ana- 
lisi esistenziale heideggeriana. 

Il mondo del dasein non è soltanto un mondo di cose utiliz- 
zabili, ma anche un mondo di altri uomini. Ed è proprio del dasein 
essere tra altri, con altri. L’esserci è essenzialmente un esserci-con, 
l'essere assieme. Anche quando l’esserci sia, o fosse, solo, sarebbe 
sempre esserci-con (20). 

E’ nella necessaria relazione con gli altri uomini, e per la sua 
natura sociale, che si sviluppa e si attua l’esistenza inautentica, 
quotidiana, impersonale del dasein, che è la prima forma manife- 
stativa dell’esserci. « Innanzitutto l’esserci è l’inautentico « Chi » 
(das Man) e per lo più rimane tale » (21). Il « Chi » è il soggetto 
anonimo, impersonale, comune, dell’essere-assieme, che domina e 
tiranneggia la vita quotidiana, è il protagonista del « si dice », del 
« sì vive », del «si giudica ». 

La maggior parte degli uomini vive una vita impersonale, si 
lascia guidare dall’anonimo, dall’impersonale, che è il «si», 
l’« on », è «l’ognuno in quanto è quel nessuno che è tutti » (22). 
Il « Chi », o il soggetto anonimo, dice cosa bisogna pensare e cosa 
bisogna fare, è diretto da mediocrità, in quanto cerca di applicare 
una misura media a tutti gli uomini e a tutti i casi. Non vuole 
eccezioni, estremi, personalità, originalità, segreti: in esso «ogni 
segreto perde la sua forza» (23), ma vuole livellamento, pareg- 
giamento, ufficialità in tutto, vita aperta, nota, evidente, pubblica, 
assorbimento di ognuno nella comunità, negli altri, esistenza di- 
spersa e banalizzata, che se sotto un certo aspetto ci libera dal 
peso d’una propria responsabilità e rende la vita meno impegna- 
tiva e più tranquilla, dall’altro soffoca la possibilità o l’afferma- 
zione d’una propria personalità. 

Predomina così il «si dice », il discorso quotidiano, che di- 
viene autoritario e dittatore, in modo tale da imporsi alla com- 
prensione delle cose in loro stesse. Gli oggetti perciò non vengono 
colti come sono in loro stessi. « La cosa sta così perchè così si 
dice » (24). Si forma in tal modo quell’atmosfera « ufficiale » in 
cui un'autentica comprensione è definitivamente sradicata (25). 


(20) Heidegger: Fssere e tempo, p. 118. 
(21) Heidegger: Essere e tempo, p. 129. 
(22) Heidegger: Essere e tempo, p. 128. 
(23) Heidegger: Essere e tempo, p. 127. 
(24) Heidegger: Essere e tempo, p. 168. 
(25) Heidegger: Essere e tempo, p. 170. 


348 P. BENEDETTO D’ AMORE O. P. 


L'esistenza quotidiana si manifesta dunque come un'esistenza 
in cui si spande una nube di non verità, di vuotaggine, in cui si 
vive di chiacchiera, di curiosità e di equivoco. La curiosità è mor- 
bosamente protesa verso il «nuovo » non già per possederlo nel 
suo essere, ma semplicemente per «vederlo», per riempirsene (26). 
«La chiacchiera è ovunque ed in nessun luogo » (27). Essa crea 
l’illusione d’una vita brillante, ed in realtà disperse l’esistere in 
una serie di istanti fugaci ed illusorii. L’equivoco è la terza ca- 
ratteristica dell’anonimo ed inautentico « Si ». Esso è il risultato 
dell’azione congiunta della chiacchiera e della curiosità. Tutto si 
sa, di tutto si parla e si finisce in tal modo per non sapere cosa si 
sappia e cosa no. « L’equivoco investe non solo il mondo, ma gli 
altri ed il nostro stesso essere » (28). Così non si sa e non si è nulla. 

Da ciò si spiega come l’uomo viva di apparenze, come abbia 
un’inquietudine continua, e passi da una cosa all’altra, perchè 
nessuna lo soddisfa, in quanto nulla approfondisce e resta sempre 
alla superficie, al « si dice ». L'uomo per non assumere le proprie 
responsabilità si sperde sempre nel «Chi» anonimo, si distrae 
continuamente, per non pensare e per non impegnarsi da un di- 
vertimento passa ad un altro, cancella una prima bugia con una 
seconda, e così all’infinito. 

Questa esistenza tuttavia è un modo generale di vita che si 
estende a tutti gli uomini: nessuno si può liberare completamente 
dal discorso o linguaggio quotidiano, ed è un vero modo positivo 
intrinseco di essere del dasein, è costitutivo del suo essere, ed ha 
un’identica consistenza ontologica dell’essere autentico dell’esserci. 

L'esistenza inautentica viene, a ragione, chiamata «decadenza», 
perchè con essa l’uomo diventa anonimo e, perdendo la propria 
possibilità e personalità, si abbandona al vivere comune, banale, 
mediocre, falso, ad un processo continuo di allontamento da se 
stesso: è come un vortice in cui ci si inabbissa sempre più. Nessu- 
na cultura può totalmente distruggere questa esistenza inauten- 
tica o decadenza. 

Dei due motivi esistenziali che fondamentalmente costitui- 
scono l’apertura dell’esserci, la comprensione e lo stato-affettivo, 
sorvoliamo ora sull’evidente valore della comprensione, in cui 
« giace esistenzialmente il modo di essere dell’esserci in quanto 


(26) Heidegger: Essere e tempo, p. 172. 
(27) Heidegger: Essere e tempo, p. 173. 
(28) Heidegger: Essere e tempo, p. 173. 
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poter essere» (29) in modo che l’apertura costitutiva del «Ci» si ma- 
nifesta come proiezione in avanti (30), e sorvoliamo pure dalle sue 
forme, tra cui sono da notarsi l’interpretazione che consiste ‘nel 
mettere in evidenza l’utilizzabile singolo in quanto tale, disartico- 
landolo, per così dire, dalla totalità dei rimandi in cui si attua il 
progetto comprensivo (31), e il giudizio che è «uno svelamento 
che determina e comunica » (32). Ci fermiamo di preferenza allo 
stato-affettivo che significa il comune sentimento o affetto che si 
trova in noi e ci fa sentire qualcosa in modo oscuro e profondo e 
« apre l’esserci alla rivelazione affettiva di essere un esistente ab- 
bandonato nel suo essere ad essere, esistendo, ciò che è » (33). 

Per cui « mentre la comprensione apre proiettando in avanti, 
lo stato-affettivo apre riportando indietro » (34), mentre la com- 
prensione svela l’esserci nel suo poter essere, lo stato-affettivo lo 
svela nel suo «che c’è », nel suo poter rendersi conto del «da 
dove » e del « verso dove ». 

L’apertura del mondo e dell’esistente intramondano è condi- 
zionata e resa possibile dallo stato-affettivo. L’incontro col mondo 
non è in primo luogo un «aver sensazioni » ma un «aver a che 
fare », e l'aver a che fare presuppone lo stato-affettivo. Una « pura 
intuizione sarebbe di per sè incapace di rivelarci il mondo » (35). 
Verrebbe così giustificato l'appello di Heidegger al detto agosti- 
niano: « non intratur in veritatem nisì per charitatem ». 

Si chiarificano così altri termini che Heidegger mette in com- 
mercio, come la deiezione che significa l’essere presso il mondo, lo 
stato di dispersione presso le cose del mondo, il non se stesso, il Si 
anonimo e inautentico, e che non è frutto d’una caduta originaria, 
ma « essa svela un’essenziale struttura ontologica dell’esserci » (36), 
l’esser-gettato dell’esistenza nel suo « Ci » o nel mondo, che resta o- 
scuro nel suo «da dove» e «verso dove », e nello stesso tempo 
aperto e svelato, l’effettività dell'essere abbandonato. 

Anche nel suo più recente periodo di attività intellettuale 
Heidegger non si allontana da questi motivi, anche quando si pone 
esplicitamente il problema del pensiero e della logica. 


(29) Heidegger: Essere e tempo, p. 143. 
(30) Heidegger: Essere e tempo, p. 337. 
(31) Heidegger: Essere e tempo, p. 149. 
(32) Heidegger: Essere e tempo, p. 156. 
(33) Heidegger: Essere e tempo, p. 134. 
(34) Heidegger: Essere e tempo, p. 340. 
(35) Heidegger: Essere e tempo, p. 137. 
(36) Heidegger: Essere e tempo, p. 179. 
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Si può vedere l’analisi di E. Oberti: La teoria del pensiero nel 
più recente Heidegger (37), in cui commentando le lezioni tenute 
da Heidegger all’Università di Friburgo nel 1951 e 1952 e raccolte 
sotto il titolo Was heisst Denken (Cosa significa pensare) (38), nota 
lo sforzo di Heidegger nel determinare il senso originario e ge- 
nuino del pensare. 

Il pensare non sarebbe soltanto pura idea o rappresentazione, 
ma implicherebbe altri motivi costituenti «una concatenazione 
per cui il pensiero si presenta come interiorizzazione, come ra- 
gione del cuore » (39). Il pensare è originariamente interpretato 
come memoria che raccoglie, ritiene, interiorizza. « La memoria, 
interpretata fuori di ogni schema intellettualistico, anzi collegata 
al sentimento e al cuore è garante di quel complesso di interioriz- 
zazione di contenuti che costituisce la condizione prima del 
pensiero » (40). 

Attraverso un’indagine linguistica, rifacendosi alle origini più 
remote della logica, a princìpi parmenidei, Heidegger avrebbe ri- 
scoperto il pensare in un senso emozionale lontanissimo dal gelo 
di un’autosufficienza in cui si illude di essere, diverso dall’aspetto 
puramente ed esclusivamente formale con cui ci viene descritto 
dalla definizione logica. Ad Heidegger sembra «che il primitivo, 
genuino significato della definizione logica sia stato altro da quello 
assunto nei successivi sviluppi e che tali sviluppi non siano che 
deformazioni e fraintendimenti di una verità iniziale in seguito 
oscurata » (41). Egli cerca di aprire alla logica la possibilità di 
una interpretazione non formalistica: « La logica non è da inten- 
dersi tanto come scienza del dire quanto come scienza del 
porre » (42). Da questa interpretazione nasce la possibilità di ve- 
dere nelle origini della logica qualche cosa di totalmente diverso 
da quello che gli ulteriori sviluppi ci presentano. Logica non 
è da intendersi come scienza del pensiero ridotto nei confini del 
dire, dove il dire può essere anche interpretato come un gioco 
sterile e chiuso su stesso » (43). 

Dei molteplici stati affettivi che fan parte dell’apertura del- 


(37) Im Rivista di Filosofia Neo-Scolastica, 1955, I, pp. 30-40. 

(38) Ed. Max - Turbin, 1954. 

(39) E. Oberti: La teoria del pensiero nel più recente Heidegger - Rivista di Fi- 
losofia Neo-Scolastica, 1955, I, p. 34. 

(40) E. Oberti: Op. cit., p. 34. 

(41) E. Oberti: Op. cif., p. 35. 

(42) E. Oberti: Op. cit., p. 36. 

(43) E. Oberti: Op. cit., p. 37. 
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l’esserci, quelli su cui particolarmente si ferma l’attenzione di Hei- 
degger sono il timore e l’angoscia, che sono d’altronde i motivi 
fondamentali della dottrina kierkegaardiana: il timore o paura, 
caratteristica dell’esistenza inautentica, l’angoscia, caratteristica 
dell’esistenza autentica, in quanto apre l’esserci alla sua più pro- 
pria possibilità. 

Bisogna raggiungere la totalità dell’essente, ma scoprendola 
non immediatamente nè afferrandola nella sua totalità, bensì con 
il sentirsi in mezzo all’essente nella sua totalità (44), cioè con lo 
svolgersi della nostra vita quotidiana. 

Il timore o la paura con i suoi particolari oggetti ci pone in 
presenza dell’essente nella sua totalità, ma ci nasconde il nulla e 
l'essere (vedremo quanta particolare e fondamentale e primitiva 
importanza assume il nulla nei riguardi dell’essere), alla cui pre- 
senza invece ci pone il sentimento originario dell’angoscia, come 
quello delia noia. 

Chiari, a questo riguardo, sono i passi che dallo stesso Heideg- 
ger trascriviamo nella loro interezza. « Proprio quando — egli 
dice — ed anzi proprio allora, quando non siamo in modo partico- 
lare occupati dalle cose e da noi stessi, quella totalità ci raggiun- 
ge, per esempio, nella noia in tutta la sua realtà. La vera noia non 
è quella che si manifesta quando è un certo libro o un certo spet- 
tacolo o una certa distrazione che ci annoiano, ma quella che ci 
invade quando ci si annoia. La noia profonda, che come silenziosa 
nebbia si raccoglie negli abissi del nostro esistere, accomuna uo- 
mini e cose, noi stessi con tutto ciò che è intorno a noi, in una sin- 
golare indifferenza. E’ questa la noia che rivela l’essente nella 
sua totalità » (45). 

E parlando della possibilità nell’esistenza dell’uomo di un sen- 
timento originario, distinto dalla paura, che lo pone alla presenza 
del nulla, Heidegger scrive: « Essa si produce davvero, sebbene ab- 
bastanza raramente, e si mantiene nella sua realtà solo per alcuni 
istanti, in quel sentimento fondamentale che è l’angoscia. Per que- 
sta noi non vogliamo intendere quel sentimento assai frequente 
che ha per caratteristica un senso di paura di cui sarebbe assai fa- 
cile indicare qualche esempio. L’angoscia è qualcosa di fondamen- 
talmente diverso dalla paura. Quando noi abbiamo paura è sem- 
pre di fronte ad una certa realtà determinata che ci minaccia in 


(44) Heidegger: Che cosa è la metafisica?, p. 80. 
(45) Heidegger: Che cosa è la metafisica?, p. 81. 
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un modo determinato. La « paura di.....» qualcosa è anche, e sem- 
pre, paura di qualcosa di ben definito. E poichè è tipica della paura 
la delimitazione di ciò che ci fa paura e di ciò per cui abbiamo 
paura, l’uomo che teme è sempre legato alla situazione in cui sì 
trova. Nel suo sforzo di salvarsi di fronte a ciò che lo lega, di 
fronte all'oggetto determinato, egli si sente privo di sicurezza in 
rapporto a ciò che è altro, e cioè egli perde del tutto la testa » (46). 

« L’angoscia non permette che avvenga un simile turbamento. 
Anzi essa conduce ad una vera e propria quiete..... Nell’angoscia 
— noi diciamo abitualmente — ci si sente oppressi. Ma cosa vuol 
dire questo «ci si »? E «che cos'è » che opprime il «ci si»? Noi 
non possiamo assolutamente dire davanti a che cosa ci sentiamo 
oppressi. Tutte le cose e noi stessi siamo come inabissati in una 
specie di indifferenza. E ciò avviene, però, non come se in quel- 
l’inabissarsi le cose venissero a mancare, ma in modo tale che pro- 
prio l’allontanarsi delle cose è il loro venire incontro a noi. E’ 
questo ritorno dell’essere nella sua totalità che noi sperimentiamo 
nell’ossessione dell'angoscia e che ci opprime. Non ci resta più 
nessun appoggio. Ciò che soltanto resta e, nell’inabissarsi dell’es- 
sere, si abbatte su di noi, è proprio questo nessun appoggio » (47). 

L’angoscia ha ora il gravissimo compito di rivelarci il nulla, 
di aprirci l’abisso del nulla. Passo indispensabile e fondamentale 
questo per accedere alla comprensione, supposta possibile, del- 
l’essere e della metafisica di Heidegger. 

« Nell’angoscia noi «siamo sospesi ». O, meglio ancora, l’an- 
goscia ci tiene sospesi, perchè conduce l’essente a inabissarsi nella 
sua totalità. E’ per questo che noi stessi, noi in quanto siamo gli 
uomini che siamo, noi stessi, nell’essente, sentiamo che ci inabis- 
siamo con l’essere. E° per questo che noi non diciamo che siamo 
«tu» ed «io», ma diciamo che ci si sente angosciati. E’ soltanto 
la pura esistenza dell’uomo che si attua nel suo essere presente 
che resta dopo l’esperienza del nostro essere sospesi nella quale 
noi non possiamo trovare nessun punto d’appoggio. L’angoscia ci 
spezza la parola. Proprio perchè l’essere nella sua totalità si è 
inabissato, e proprio perchè in tal modo si è presentato il nulla, 
ogni proposizione che affermasse l’essere (che dicesse « è ») non può 
essere pronunziata. E° vero che nell’oppressione dell’angoscia noi 
cerchiamo spesso di ricoprire il vuoto del silenzio con un discorso 


(46) Heidegger: Che cosa è la metafisica?, p. 83. 
(47) Heidegger: Che cosa è la metafisica?, p. 84. 
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fatto a caso: ma proprio questa non è che una testimonianza della 
presenza del nulla. 

Che l’angoscia sia la rivelazione del nulla, noi ce ne accor- 
giamo immediatamente appena essa se ne è andata. Nel chiaro 
‘ sguardo del ricordo ancor vivo noi siamo costretti a dire: ciò di 
fronte a cui e per cui noi eravamo angosciati «in realtà» era 
proprio..... nulla. Infatti era proprio il nulla come tale che si era 
a noi presentato » (48). 

L’angoscia, dunque, questo senso fondamentale o sentimento 
originario della nostra posizione originale, questo stato di tema 
e di apprensione generale senza saper dire o poter dire alcun 
perchè, questa minaccia di tutto e di niente, questa situazione 
momentanea che ci avviluppa di disagio radicale, questo svanire 
‘di tutto ciò che ha un’importanza e un interesse e un significato, 
anche dello stesso «io» preoccupato di tante svariate cose, rivela 
il famoso «nulla », che forma la grande preoccupazione od osses- 
sione di Heidegger e la sua via d’accesso all’ontologia fondamen- 
tale, alla valida e critica metafisica dell’essere. 

Tutti gli esistenti svaniscono in quanto perdono il loro valore 
di esistenti, di intelligibili, di essenze, di determinate preoccupa- 
zioni, e resta così soltanto l’esistenza bruta, indeterminata. In que- 
sto svanire di ogni intelligibilità ci si rivela il nulla; ci sentiamo 
allora sprofondare nel vuoto. Quando l’angoscia è passata e ci si 
domanda: «cosa avevi »?, si deve dispondere: «nulla ». Questo 
svanire non è un esistente, non è qualche cosa che si può com- 
prendere in alcun modo: è la scomparsa degli esistenti in un tutto 
inintelligibile. Il nulla è questo sfuggirci di ogni struttura intelli- 
gibile del mondo, anche nel puro senso di utilizzabile, su cui si è 
insistito tanto dianzi. 

Tuttavia con il nulla sorgerebbe l’essere come essere nella sua 
totalità, l’esistenza come tale, l’esistenza caotica, inafferrabile, inin- 
telligibile, a cui non si può attribuire alcun significato, ma che pur- 
troppo esiste. 

Delle insistenti, ma mai convincenti, affermazioni di Heidegger 
a tale riguardo, ricordiamo le seguenti: 

« Dobbiamo piuttosto dire che nell’angoscia il nulla si presenta 
insieme e nel medesimo tempo con la totalità dell’essere » (49). 


(48) Heidegger: Che cosa è la metafisica?, pp. 85-86. 
(49) Heidegger: Che cosa è la metafisica?, p. 88. 
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«In realtà il nulla si rivela proprio con e nell’essente in quan- 
to questo ci sfugge e ci abbandona nella sua totalità » (50). 

«Il nulla arriva nel medesimo tempo insieme con l’essere che 
scompare in tutta la sua totalità » (51). 

«Nella chiara notte del nulla, nell’angoscia si rivela, final- 
mente, il manifestarsi originario dell’essere come tale: si rivela 
cioè che c’è l’essere e non il nulla » (952). 

«E’ solo per l’originario rivelarsi del nulla che il nostro essere 
di uomini può dirigersi verso l’essere e penetrare in esso » (53). 

« Senza l’originario manifestarsi del nulla non c’è nessun es- 
sere noi stessi e nessuna libertà » (54). 

« Il nulla è la condizione che rende possibile nel nostro esserci 
la rivelazione dell’essente come tale » (55). i 

« L’essere stesso contiene originariamente nella sua essenza il 
nulla » (56). 

« Più noi, in ogni nostra attività, ci teniamo fermi all’essente 
senza lasciare che esso scompaia come tale, tanto più noi volgia- 
mo le spalle al nulla. Ma, ciò facendo, in modo tanto più sicuro 
noi spingiamo noi stessi nella facile superficialità dell’ esi- 
stenza » (57). 

La metafisica, l’ontologia fondamentale, l’essere in quanto es- 
sere sarebbero così fondati sull’angoscia e sul nulla. E poichè solo 
l’uomo è capace di sperimentare l’angoscia e il nulla, solo attra- 
verso l’analisi dell’uomo sarebbe possibile la costruzione d’una 
vera metafisica. 

E’ questo quanto di più concreto e significativo e in certo 
qual senso comprensibile, se pur si può dire così, si possa ricavare 
dalle opere di Heidegger, dalle prime alle ultime. Esse però hanno 
un altro aspetto non meno indifferente ma per noi meno utile, 
che noi chiameremmo dialettico, come si può vedere nelle para- 
dossali acrobazie che questo tipico cavaliere e strenuo difensore 
del nulla fa per trovare un significato e un valore al nulla, per 
assegnargli e giustificare un posto originario, antecedente allo 
stesso essere (58). 

(50) Heidegger: Che cosa è la metafisica?, p. 88. 
(51) Heidegger: Che cosa è la metafisica?, p. 89. 
(52) Heidegger: Che cosa è la metafisica?, p. 91. 
(53) Heidegger: Che cosa è la metafisica?, p. 91, 
(54) Heidegger: Che cosa è la metafisica?, p. 92. 
(55) Heidegger: Che cosa è la metafisica?, p. 93. 
(56) Heidegger: Che cosa è la metafisica?, p. 93. 


(57) Heidegger: Che cosa è la metafisica?, p. 94. 
(58) Heidegger: Che cosa è la metafisica?, pp. 95-106. 
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Ma noi più che seguirlo per questa infruttuosa e scabrosa 
via, anche per completezza generica di esposizione, preferiamo 
dire una parola sull’esistenza autentica, specialmente su quanto 
riguarda il problema della morte. 

Abbiamo già visto come l’uomo sia sempre in anticipo su se 
stesso. L'uomo scegliendo una possibilità e applicandosi ad una 
decisione presa, ne scarta un’infinità di altre, e avanti ne trova 
un’altra infinità. Si pensi, per esempio, a chi sceglie una carriera 
o lo stato matrimoniale. Le possibilità dell’uomo, come specie, 
sorpassano infinitamente quelle che attua di fatto, come individuo. 
L’uomo, secondo Heidegger, è un essere che anticipa continua- 
mente su se stesso. 

Da questa anticipazione, da questa tensione verso le sue pos- 
sibilità, verso il futuro, scaturisce e si presenta il problema del- 
l’ultima possibilità, della morte. Fin quando non raggiunge il suo 
termine, fin quando gli rimane qualche possibilità da attuare, l’uo- 
mo è un essere incompiuto. E poichè sin dalla nascita egli ha la 
possibilità della morte, fin dalla nascita l’uomo è già vecchio per _ 
morire. Anzi quanto più è lontano dalla morte, tanto più l’uomo 
sarebbe vecchio. Il suo essere è essere per la morte, sua ultima 
possibilità. La morte quindi è una possibilità intrinseca, essenziale, 
costitutiva del dasein. E’ la possibilità più personale, ultima, ine- 
vitabile. Noi siamo gettati al mondo per morire. L'esistenza uma- 
na è fatta per la morte, la quale scaccia l’idea della necessità di 
noi stessi e ci rivela la nostra radicale contingenza e relatività, 
ci manifesta la nostra possibile impossibilità. 

Secondo il parlare e il vivere ordinario, secondo l’esistenza 
quotidiana, la morte sarebbe qualcosa di accidentale, non essen- 
ziale e costitutiva dell’esistenza umana. Gli uomini ordinariamente 
ammettono il fatto della morte, ma non ci pensano, cercano anzi 
di nasconderla, di soffocarla nell’oblio. L’angoscia di essere al mon- 
do invece è anzitutto e sopratutto angoscia di fronte alla morte. 
La considerazione della morte ci permette di vedere l’esistenza 
nella sua totalità. L’angoscia è un sentimento profondo, non una 
debolezza, che ci rivela questa possibilità insormontabile ed es- 
senziale a cui siamo destinati. 

Con questa visione e valorizzazione della morte apriamo la 
porta all’esistenza autentica, la quale chiede quale dev'essere la 
nostra attitudine, il nostro comportamento di fronte alla morte. 
L’esistenza autentica non vuole essere, come l’esistenza inautentica 
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o quotidiana, una continua fuga dinanzi alla morte, ma dev'essere 
un’accettazione della morte. Consiste infatti in un’attesa costante, 
in una incessante aspettazione della morte. Vuole perciò assumere 
un aspetto di misticismo. L’esistente autentico vive col pensiero 
sempre rivolto alla morte, vede tutto sub specie mortis, e consi- 
dera l’inanità, la vanità, l’inutilità di tutte le altre cose e di 
tutte le ordinarie azioni umane. Ciò non comporta il suicidio e la 
soppressione di ogni attività dell’uomo, ma vuol togliere ogni im- 
portanza a cose e azioni e valorizzare al massimo la rinunzia o il 
distacco da tutto. Questa rinunzia o distacco sarebbe per l’uomo u- 
na grande forza, darebbe a lui una grande libertà, forza e libertà 
che costituirebbero l’elemento essenziale dell’esistenza autentica. 


doo 


Dopo questa sommaria ma, crediamo, sufficiente esposizione 
dell’esistenzialismo di Heidegger, ci resta, evidentemente, l’obbli- 
go morale di dire una parola di valorizzazione o di critica, su di 
esso. Non possiamo e non dobbiamo sfuggire ad un giudizio, anche 
se arduo ed impegnativo è questo compito. 

Si potrebbe, è vero, lasciare all’arbitrio di ognuno tirare le 
legittime conseguenze: la paradossalità o incongruenza delle fon- 
damentali categorie heideggeriane balza subito alla mente di un 
attento osservatore. Ma, per coerenza all’intenzione che ha pro- 
mosso questo incontro di studiosi, si vuole e si deve essere espli- 
citi anche in un giudizio valutativo o critico. 

La valorizzazione o la critica di un nuovo sistema o modo di 
pensare presuppone, in fondo, la relazione ad un proprio o accet- 
tato precedente sistema o modo di pensare. 

Anche notando il fascino, sia pure sotto forma lirica o dram- 
matica o letteraria, dell’esistenzialismo, noi abbiamo sempre un’e- 
redità di altri motivi di cui sentiamo il peso e il valore e di cui 
dobbiamo tener conto. 

Sin dall’inizio e lungo tutto il percorso di questa settimana 
di studio si voleva e si vuole chiedere questo: Cosa si può e si 
deve pensare dell’esistenzialismo, di questo movimento filosofico- 
letterario che insensibilmente s’è affermato nel campo della cul- 
tura odierna ed ha formato un costume, un modo di pensare e di 
esprimersi, che ha fatto nascere nei singoli pensatori, filosofi e let- 
terati, il senso di una propria personale responsabilità, che ha dato 
all’individuo e all’esperienza una notevolissima importanza, che ha 
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voluto riprendere e rivedere i problemi più profondi e vitali del- 
l’uomo, che ha tentato di colorire di senso concreto e di significato 
umano il ragionamento ritenuto arido e secco nelle filosofie pre- 
cedenti, che ha preteso di rendere viva, quasi sensibile, la filo- 
sofia, la strana disciplina relegata nelle nuvole da Aristofane e 
quasi sempre coperta di senso caricaturale, ed oggi negata da quel- 
li stessi che la insegnano? 

Scopo principale di questo incontro — è stato detto fin dal- 
l’inizio — è di vedere la possibilità o l’impossibilità di avvicinare 
il pensiero nuovo al classico, è di vedere l’atteggiamento del pen- 
siero tradizionale, del Cristianesimo e del tomismo di fronte al- 
l’esistenzialismo, quali le convergenze e quali le divergenze. 

Quali dunque gli aspetti positivi che si possono notare nell’e- 
sistenzialismo? 

Giudicando l’esistenzialismo in una forma generale si può ac- 
cettare quanto dice il Pareyson: «la docilità con cui si è ascol- 
tato il richiamo esistenzialistico e la perentorietà con cui questo 
si è imposto sono il segno più chiaro e la testimonianza più sicura 
che qui si tratta di una profonda tendenza del pensiero contempo- 
raneo e di un piano comune che raccoglie, con lo stretto legame 
della collaborazione, le più varie attività speculative, anche se 
provenienti da origini diversissime e lige a preoccupazioni assai 
differenti » (59). 

Se pensiamo ai problemi dell’uomo che l’esistenzialismo ri- 
pone in questione, se ci fermiamo alle eterne esigenze della na- 
tura umana, dovremmo dire che un certo esistenzialismo è stato 
in tutta la storia del pensiero umano, perchè ha le sue radici e 
il suo fondamento nelle esigenze della natura stessa dell’uomo. 
L'impostazione strana, originale, viva, drammatica, polemica, con 
eui questi problemi vengono rimessi avanti, è indice della forza 
dell’esistenzialismo e della sua unione con il pensiero moderno. 

Anche G. De Ruggiero, che riguardo all’esistenzialismo si pre- 
senta come critico negativo estremista, riconosce che le categorie 
esistenzialistiche, « anche così inconsistenti, esercitano una sug- 
gestione strana e paurosa. Quell’angoscia all’agguato sulla soglia 
dell’essere, al confine del nulla, quella preoccupazione che c’inse- 
gue in tutti gli istanti della banale vita quotidiana, quella fuga 
dalla morte che c’illudiamo di chiamare vita, quel raccoglimento 


(59) L. Pareyson: Studi sull’esistenzialismo, p. 4. 
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di noi stessi innanzi alla morte, liberamente e coraggiosamente 
prospettata, che merita più dell’altra il nome di vita, quel sentirsi 
sempre in ritardo o in anticipo su se stessi, secondo che si guarda 
il passato o il futuro; son tutti motivi che hanno risonanza nell’a- 
nima nostra » (60). 

Se si pensa a quello che si è detto, all’affermazione così vasta 
nel mondo della cultura e all'impegno suscitato in tanti pensatori, 
e se non ci si ferma all’apparenza, alla sola terminologia (rischio, 
noia, angoscia, naufragio, esserci, cura, esistenza autentica, esi- 
stenza inautentica, dare, avere, incarnazione, invocazione, morte, 
nulla, peccato, nausea, schiavitù, libertà, intenzionalità, mistero, 
ecc.) e ci si sforza invece di penetrare il contenuto profondo, una 
certa positiva valorizzazione è da notarsi, come si profila la pos- 
sibilità iniziale di un colloquio tra l’esistenzialismo e la filosofia 
classica. L’oggetto materiale dell’indagine esistenzialistica infatti 
non era sconosciuto a quella tradizionale. C'è un fondo comune, 
almeno come materia e realtà, su cui discutere. Sono cioè tutti i 
problemi fondamentali dell’uomo, anche se risolti in forma nega- 
tiva, che vengono agitati. 

Come reazione ad un idealismo totalitario e ad un positi- 
vismo arido, come rottura del circolo chiuso di un pensiero asso- 
luto dove non c’era più posto per il male e l’errore e l’ingiusto e 
tutto veniva pacificamente e borghesemente risolto, come sprone 
ad un maggiore e più approfondito studio dell’individuale e del 
temporale, delle esigenze più vive dell’uomo di oggi e dell’espe- 
rienza, l’esistenzialismo ha i suoi indiscutibili meriti. 

L’esistenzialismo in genere, come è stato già rilevato, ha il 
merito di aver mostrato la unilateralità e la contradditorietà del- 
l’idealismo e di tutte quelle esagerate forme che accentuando sin 
all’esclusività e all’assolutezza il valore del pensiero, trascurano 
o annullano i problemi della vita. 

La puntualizzazione fatta da Heidegger per la descrizione 
d’una massa anonima, dell’esistenza inautentica, della vita banale 
della gran parte degli uomini o comunque protratta per gran par- 
te della vita umana ha messo in risalto un aspetto filosofico non 
trascurabile. Il mettere tutto sullo stesso piano, il livellare sem- 
pre la propria vita a quella del soggetto anonimo, il disperdersi 
nel comune, il vivere senza un proprio impegno, senza un ideale 


(60) G. De Ruggiero: L’esistenzialismo, p. 29. 
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superiore, senza chiedersi il perchè della vita, l’abbandonarsi in 
un comodo ozio o anche in una operosità vuota di finalità spiri- 
tuale, il distruggere così le proprie e più vive possibilità ed ener- 
gie, questo aspetto negativo o distruttivo della vita umana merita 
una più seria e filosofica considerazione. E lo sforzo o la tensione 
per superare questo stato d’inerzia ha il suo valido significato 
e valore filosofico. 

In questo si può vedere anche, forse contro la stessa intenzio- 
ne dell’autore, un apporto positivo dell’esistenzialismo di Heideg- 
ger. Gli uomini migliori sanno elevarsi o almeno tendono ad ele- 
varsi sulla vita ordinaria, cercono di distaccarsi dalla quotidiana 
« banalità » in cui gli uomini comuni ordinariamente si adagiano 
e vivono. 

Ma come e con che cosa, con quali motivi, distaccarsi ed ele- 
varsi? Cominciano qui a profilarsi gli aspetti negativi dell’esisten- 
zialismo. 

Altri filosofi contemporanei, pur nella stessa linea di dinami- 
smo personalistico in cui si muove lo stesso Heidegger, hanno insi- 
stito molto su motivi positivi e trascendenti della vita umana, 
sui valori. 

Si pensi a Blondel, Marcel, Lavelle, Le Senne, i quali sotto 
una maggiore ispirazione cristiana, hanno cercato di utilizzare e 
valorizzare in campo filosofico i motivi positivi del Cristianesi- 
mo: l’amore, la speranza, la fiducia e tutte le virtù cristiane. 

Si pensi a Scheler e ad altri che hanno in particolar modo 
messo in rilievo i valori, le tendenze originarie dell’uomo e so- 
pratutto il valore fondamentale, l’amore di Dio che costituirebbe 
addirittura l’elemento essenziale e costitutivo della persona umana. 

Si pensi a Bergson che nello slancio dell’uomo verso Dio, nel- 
la presa di contatto con il Creatore vede come il mistico trovi la 
più grande forza e raggiunga la perfezione massima della vita 
umana. « Raccogliendosi su se stessi per spingersi in uno sforzo 
tutto nuovo, essi (i mistici) hanno rotto una diga; una immensa 
corrente di vita li ha riafferrati, dalla loro vitalità accresciuta si 
è sciolta una energia, un’audacia, una potenza di concezione e di 
realizzazione straordinarie » (61). 

Con questo non si vuol dire che accettiamo tutto quello che 
questi pensatori dicono, ma si vuole soltanto mostrare la possibi- 


(61) E. Bergson: Le due fonti della morale e della religione. Trad, dal francese. 
Edizioni di Comunità, p. 243. 
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lità di pensare la vita umana in una forma più piena, positiva, 
diretta alla conquista dei veri valori, e non soltanto in una forma 
vuota, negativa, diretta alla conquista della morte e del nulla. 

Il Cristianesimo, in tutta la sua teologia e filosofia, sotto l’a- 
spetto psicologico, metafisico, morale e religioso, ha prevalente- 
mente di mira i valori positivi e trascendenti dell’uomo. La mo- 
rale cristiana non è formata, come da alcuni è stato detto, di ele- 
menti negativi, non è una casistica di peccati da evitare, non è es- 
senzialmente una dottrina del peccato e della morte, ma è anzi- 
tutto e sopratutto costituita di elementi positivi e di valori, è la 
morale della grazia, della virtù, della vita; essa ha come fine il 
superamento del male, del peccato, della morte, la vittoria cioè 
del vero, del bene, del giusto, dell’amore, della gioia, delle più 
alte idealità ed aspirazioni, della pienezza massima di vita in re- 
lazione anche al suo primo principio ed ultimo fine. 

La vita dell’uomo, anche nella sua accezione più ovvia e u- 
mana, non è soltanto timore e angoscia e peccato e rischio e preoc- 
cupazione e nausea e morte, ma è anche gioia, soddisfazione di 
vivere e di pensare e di agire, conquista, vittoria di giustizia, en- 
tusiasmo, eroismo, amore, attuazione di valori spirituali, anelito e 
gaudio in Dio, operosità fattiva e positiva. 

Ora un primo e fondamentale torto che noi possiamo facil- 
mente rilevare in Heidegger è quello di aver chiusa la porta a 
tutti questi valori, di aver ristretta la vita umana, anche quella 
autentica che avrebbe dovuto ridare il senso di autenticità cioè di 
valorizzazione positiva in opposizione all’inautentica che era ne- 
gativa, nella cerchia angusta e vuota dell’ultima possibilità, della 
morte. Una morte poi che non si, apre a nulla, che non riscatta 
nulla, che non valorizza nulla, che non giustifica nulla, vanifica 
anche quella stessa libertà per la morte che avrebbe dovuto in- 
tenzionalmente dare un significato e una giustifica all’esistenza 
che avrebbe voluto e dovuto riscattare la vita. 

Vivere nell’attesa della morte, vedere tutto sub specie mortis, 
svuotare di valore ogni pensiero e sentimento umano ed ogni a- 
zione dell’uomo, senza recupero in una vita superiore e in una 
trascendenza, è il ritorno ad uno stoicismo, tragico per giunta, ad 
una miseria di vita non ad una grandezza e padronanza di essa, 
ad un immanentismo deteriore, ad un fallimento totale dell’e- 
sistenza. 


Non si può non notare lo sfaldamento dei motivi kierkegaar- 
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diani nelle mani di Heidegger. Tolto ogni riferimento al Trascen- 
dente o considerata la trascendenza soltanto come immanenza al 
mondo in cui l’uomo viene gettato, svuotati di significato e di 
contenuto religioso i motivi polemici di Kierkegaard, considerato 
l’uomo non come peccatore che si purifica, si umilia, si angoscia e 
annulla dinanzi a Dio, ma si considera soltanto dinanzi a se stesso, 
si profila l’immanentismo più estremista e più pauroso. Tutto im- 
pallidisce in un atmosfera tetro, insignificante, inconcludente. 
« Senza un forte interesse religioso — osserva giustamente De Rug- 
giero — tutte le categorie dell’esistenzialismo sembrano spostate 
in un mondo irreale e prendono la consistenza di fantasmi» (62). 

Passando alla considerazione del nulla e dell’essere, così come 
sono posti da Heidegger, il pensiero non si acquieta dinanzi a tale 
impostazione. | 

Anche se una nuova impostazione delle relazioni dell’essere 
e del nulla può sempre giovare all’approfondimento della dialet- 
tica di essi, e in questo senso in Heidegger si può notare una dia- 
letticità più acuta di quello dello stesso Hegel (63), quando però 
tali relazioni si trasferiscono sul campo del reale (nel qual campo 
Heidegger ci tiene esclusivamente a battersi) non c’è possibilità 
per una precedenza metafisica del nulla sull’essere. Dopo il nulla 
non c’è più campo per l’essere; mentre dopo l’essere è possibile 
concepire il nulla come negazione dell’essere. Ex mihilo nihil, di- 
rebbe ancor oggi Parmenide. La rivelazione del nulla provocato 
dall’angoscia non apre e non potrà mai aprire la via all’essere. 
Anche il voler sostanzializzare il nulla per ridurlo ad essere, è 
un gioco illusorio, di fantasia, ma in realtà resta nulla e non es- 
sere. E in realtà, di nulla, non di essere, Heidegger ammanta e 
investe tutto il suo processo costruttivo metafisico. Io credo, ripe- 
to le parole di De Ruggiero, «che mai un nullismo così radicale 
sia stato professato nella storia del pensiero, e per giunta con tale 
impassibilità e distacco. E’ una filosofia dell’esistenza (lucus a non 
lucendo) deve, tra due niente, si dà una parentesi di vita e di 
mondo, che non è vita e non è mondo, ma un miraggio di appa- 
renze che si rincorrono in un brivido di ansietà, dove la parola più 
alta di liberazione è nel riconoscimento che il miraggio non è che 
miraggio del nulla » (64). 


(62) G. De Ruggiero: L’esistenzialismo, p. 28. 
(63) Cfr. Heidegger: Che cosa è la metafisica?, pp. 87-106. 
(64) G. De Ruggiero: L’esistenzialismo, p. 28. 
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Quell’insignificanza o inintelligibilità che si ritrae completa- 
mente nell’angoscia e nel nulla, non ha più la forza di riscoprire 
l’essere. 

E poi, a che pro scoprire quest’essere che non significa nulla? 
Sembra ripetersi, pur attraverso motivi vitali ed affettivi, la que- 
stione del noumenon di Kant. Perchè e come parlare di quel nou- 
menon 0 X extrasoggettivo che non si sa cosa è? E’ meglio non 
parlarne affatto o tirare anch’esso entro il soggetto, hanno logica- 
mente concluso gli idealisti. 

. La stessa osservazione si può fare ad Heidegger. 

Non c’è da farsi illusioni. Una metafisica dell’essere, e la me- 
tafisica non può essere che dell’essere, non può non considerare la 
primarietà o precedenza psicologica ed ontologica dell’essere sul 
nulla. Una considerazione sul nulla può farsi, come è stata fatta da 
Heidegger, ma non è metafisica dell’essere: è solo un avvio dal 
nulla e un approdo al nulla. 

Il difetto radicale è da ritenersi, a nostro parere, nell’uso che 
Heidegger fa della fenomenologia di Husserl. 

Non vogliamo qui ripetere quanto abbiamo scritto in un re- 
cente articolo sulle aporie o incongruenze o contraddizioni che 
presenta la fenomenologia husserliana e sull’insoddisfazione che 
lascia in chi la studia nei suoi fondamenti (65). Basta qui ricorda- 
re che la fenomenologia si esaurisce come metodo e non riesce a 
costituirsi come metafisica. 

E’ sintomatica l’analoga posizione di Husserl e di Heidegger 
rispetto alla metafisica. Entrambi si sono prefissi di costruire una 
metafisica, ed hanno esplicitamente parlato ed insistito molto su 
questo. Di fatto però entrambi si sono fermati ad una metodo- 
logia senza pervenire ad una metafisica. 

La difficoltà in Heidegger aumenta perchè ha voluto trasfor- 
mare la fenomenologia husserliana delle essenze in fenomenologia 
dell’esistenza. Il suo compito evidentemente, appunto per la for- 
mazione di un sistema, diventa più arduo. Più coerente è, in que- 
sto caso, lo Jaspers che si ferma alla descrizione delle esistenze 
umane senza pretese metafisiche. 

La rivendicazione del singolo, della vita, dell’esistenza ha gua- 
dagnato simpatia alla causa e all’affermazione dell’esistenzialismo, 


(65) B. D’Amore 0. P.: La fenomenologia e le sue aporie. In Sapienza a, 1955, 
n, 1-3, pp. 151-170. 
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specialmente nel senso di eccezione, di singolo, di vita dal conte- 
nuto religioso, senso inteso originariamente e principalmente da 
Kierkegaard, come abbiamo di già detto. Ma quando l’esistenzia- 
lismo ha tentato di costituirsi sistema, metafisica, ragione univer- 
sale dei fenomeni della vita, quando ha voluto spiegare la vita u- 
mana in modo originale, diverso da quello della filosofia classica 
e delle fiilosofie precedenti, in voluta rotta con ogni teoria delle 
essenze, ha annaspato in un oceano di tentativi che, a nostro pa- 
pere, non concludono o, almeno, non soddisfano e ci lasciano pro- 
fondamente perplessi. 

E°, in fondo, questo il giudizio globale del pensiero heidegge- 
riano espresso da studiosi assidui del pensiero filosofico contem- 
poraneo. Così, per citarne uno, si esprime lo Sciacca nei suoi scrit- 
ti. Lo studio dell’esistenza umana, egli dice, alla maniera di Hus- 
serl, non è che un puro esame fenomenologico e dunque, in par- 
tenza, resta preclusa la strada alla costruzione di una metafisica 
esistenziale che viene ad identificarsi con la descrizione fenome- 
nologica. Ciò posto, l’analisi fenomenologica dell’esistenza umana 
non è più una preparazione o un’introduzione all’ontologia gene- 
rale, ma è tutta l’ontologia. La metafisica di Heidegger non è ve- 
nuta e non poteva venire per il semplice motivo che la ricerca 
dell’essere, così com’è posta dal filosofo, è già tutta esaurita nel- 
l’analisi dell’esistenza umana. Non che questa sia una metafisica 
(lo stesso Heidegger riconosce che la metafisica avrebbe dovuto 
seguire), ma è porre il problema in modo tale da escludere la pos- 
sibilità della metafisica, di una ricerca sull’essere come essere, per 
cui quel primo volume che Heidegger presenta come un’introdu- 
zione che apre la possibilità della metafisica è, invece, uno sbar- 
ramento che rende impossibile la metafisica stessa. E questo si- 
gnifica con parole chiare che quel metodo e quell’impostazione, 
invece di aprire, chiudono la soluzione del problema metafisico, 
sono un metodo e un’impostazione sbagliati. 

Perciò l’ontologia, contro le stesse premesse di Heidegger, co- 
mincia e finisce con l’analisi fenomenologica dell’esistenza umana, 
o, meglio, l’ontologia non c’è mai stata e mai vi sarà, in quanto 
l’essere è negato in partenza, non è, è il nulla. Così tutto l’essere 
heideggeriano è l’essere-nel-mondo dell’esistenza umana (del da- 
sein) e come essere-nel-mondo (finitezza - mondanità - temporalità) 
è il nulla di essere. Dopo il volume 1° di Sein und Zeit Heidegger 
non ha più alcuna metafisica od ontologia da scrivere, ma solo da 
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descrivere quel finito, che è l’esistenza nella sua assurda avven- 
tura del Nulla al Nulla. 

Ora, una metafisica del nulla è un melanconico esercizio in- 
tellettuale di un professore di cattivo umore e di molte pretese. 
Un mondo che emerge dalla notte e dalle tenebre primitive come 
ombre tra ombre per poi inabissarsi nella notte del Nulla, possia- 
mo capirlo come stato d’animo, come ritmo spirituale di un’ani- 
ma cupa, come materia di poesia (Novalis, Rilke) ma non come 
tesi metafisica concettualmente elaborata con la pretesa di ri- 
solvere nientemeno il problema del senso dell’essere, di rinno- 
vare addirittura la metafisica, a partire dai presocratici (66). 

In particolare, conseguenza gravissima dell’impostazione del- 
l'essere fondato nel nulla o come rivelazione del nulla, è la man- 
canza di possibilità di porre il problema di Dio. 

A stretto rigore di logica, con un nulla così radicale, anche 
l’immanentismo e il finitismo difesi da Heidegger vengono scossi 
nel loro fondamento, nel loro essere. 

Nè è facile salvare il pensiero con l’irrazionalismo heidegge- 
riano, con lo svuotamento d’ogni intelligibile procurato dall’an- 
goscia all’apparire del nulla. Anche se in un primo momento si 
può in certo qual modo comprendere e forse in parte accettare l’e- 
sigenza heideggeriana, di avere cioè un pensiero metafisico più 
caldo, innestato alla vita umana, e non esangue e preso nella sua 
più astratta e formale logicità; in un secondo momento non si 
riesce più a trovare un fondamento sicuro per dar vita a un 
tale pensiero. 

Il nullismo e l’irrazionalismo in Heidegger tuttavia possono 
essere considerati come circostanze o conseguenze secondarie, pur 
essendo così indispensabili alla comprensione dell’essere heideg- 
geriano. 

Il centro della sua indagine e il costitutivo essenziale del suo 
tentativo per la costruzione d’una metafisica rimane sempre l’essere. 

E° bene puntualizzare quest’essere, per vederne la giustifica- 
zione e la solidità. 

L'intenzione di rimettere il problema dell’essere al centro del- 
la speculazione filosofica moderna è un’ottima, una lodevole inten- 
zione, non c’è che dire. Ma attraverso quali vie e con quali mezzi? 


(66) Cfr. M. F. Sciacca: La Filosofia oggi, Vol. I, cap. V: L’esistenzialismo, n. 4: 


La oudenologia di M. Heidegger, Ed. Fratelli Bocca, Milano 1952, Pp. 273-291. 
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L’ottima e lodevole intenzione presenta subito la difficoltà del co- 
me mettere il problema dell’essere oggi, dopo cioè gli sviluppi 
del pensiero moderno. Si profila il pericolo di riprendere gli stessi 
motivi di questo pensiero che pur si vuole combattere e superare, 
d’incamminarsi così per vicoli tortuosi e ciechi. Elementi comuni 
all’esistenzialismo e all’attualismo sono, per esempio: « la teoria del- 
la concretezza vivente della vita spirituale, la svalutazione dell’e- 
steriorità dell’oggetto, l’immanenza e la presenza totale alla vita 
dello spirito, la soggettività dell’esperienza, la ricca intimità del- 
l’autocoscienza e la dottrina dell’io che si forma nel processo del 
suo divenire; la coincidenza di teoresi e prassi e la concezione del 
totale impegno e della radicale responsabilità dell’atto; la proble- 
maticità dinamica e aperta dell’atto dello spirito » (67). 

A parte il risultato a cui Heidegger giunge attraverso il nulla, 
come abbiamo già visto, si può domandare a lui stesso: perchè 
e donde la preoccupazione del problema del significato dell’es- 
sere? Perchè l’anelito metafisico? Come si giustifica questo in una 
fenomenologia che si apre, che scopre, che manifesta senza pre- 
supposizioni? i 

Heidegger si muove, come del resto si muove la filosofia clas- 
sica, con una vaga comprensione dell’essere, che cerca poi di 
approfondire attraverso l’analisi dell’esserci. « La presupposizione 
dell’essere ha il carattere di una presa di visione preliminare del- 
l'essere, onde impostare un’articolazione provvisoria dell’ente nel 
suo essere. Questa presa di visione orientatrice intorno all’essere 
scaturisce da quella comprensione media dell’essere in cui noi 
già sempre ci muoviamo e che, in ultima analisi, appartiene alla 
costituzione essenziale dell’esserci » (68). 

In effetti Heidegger si esaurisce nella descrizione dell’esserci, 
e dell'essere non rimane nulla. « Nell’impostazione del problema 
dell'essere — osserva G. Soleri — Heidegger corre e vola; e, a 
mio parere, devia e precipita, compromettendo tutto l’ulteriore 
cammino. L’ontologia, teoria fondamentale sull’essere, rischia (co- 
me minimo) di cadere e ridursi insuperabilmente a fenomenologia 
antropologica. Come può Heidegger asserire così perentoriamente 
e dogmaticamente che l’onticità entitativa dell’esserci si riduce a 
comprensione dell'essere? Non vengono fornite prove e la cosa 
non è affatto evidente nella media e comune comprensione dell’es- 


(67) L. Pareyson: Studi sull’esistenzialismo, p. XI. 
(68) Heidegger: Essere e tempo, p. 19. 
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sere ». Così « Heidegger si perde in una modalità di un essere par- 
ticolare: la comprensione dell’essere propria dell’esserci diventa 
l'oggetto precipuo della ricerca, sia pure ai fini di una ulteriore 
conclusiva fondazione dell’essere. Senonchè, di fatto, essa compren- 
sione diventa l’oggetto assorbente della ricerca e finisce per porsi 
essa stessa quale essere; con la conclusione di impedire, anzichè 
avviare all’essere agognato » 69). 

Un oggetto determinato, come l’esserci, può aprirci il varco 
al problema dell’essere; ma poi questo problema è a sè stante ed 
ha una possibilità immensa di sviluppo positivo, come si può ve- 
dere specialmente nella metafisica classica. 

In povere parole: lo sforzo di Heidegger nel voler costruire 
una metafisica dell’essere, che poi non approda a nulla, è immen- 
samente sproporzionato e vano. Molto più coerente e persuasivo 
sarebbe stato se si fosse accontentato di voler descrivere soltanto 
gli stati dell’esserci, a cui in fondo si riduce la sua descrizione 
fenomenologica. 

Non meno inconcludente è l’insistere o il voler fissarsi sull’e- 
sistenza prescindendo dall’essenza, anzi in opposizione all’essenza. 
Si è voluto vedere l’esistenzialismo in lotta e in antitesi con l’es- 
senzialismo, e si è voluto vedere nell’essenzialismo la caratteri- 
stica del pensiero aristotelico-tomistico. 

Il pensiero filosofico classico, essendo preso ni dalle 
esigenze della scienza nell’accezione aristotelica, essendo cioè 
preoccupato di una conoscenza valida, stabile, universale, aveva 
accentuato il valore dell’essenza. Quindi finalità precipua della 
scienza e della filosofia era di conoscere la natura o essenza degli 
esseri, di cercare le proprietà o qualità comuni e di darne la de- 
finizione. Da questa natura od essenza si cercava di arrivare poi 
alla realtà individuale. 

L’esistenzialismo accentua, al contrario, il valore dell’esisten- 
za, del singolo, dell’esperienza. L’essenza, il concetto o idea vale- 
vole per tutti i membri di una stessa specie, le proprietà comuni, 
pur scoperte nel singolo e applicate ad ogni oggetto singolare, le 
definizioni, non hanno valore nel dinamismo in cui si esplica l’e- 
sistenzialismo heideggeriano; nemmeno l’individuo come sostanza 
esisterebbe più. Si tiene invece soltanto conto del carattere esi- 
stenziale, dell’esistenza. 


(69) G. Soleri: Martino Heidegger alla ricerca dell’essere, pp. 9-10. 
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Anche se all’esistenzialismo si vuole e si deve riconoscere il 
merito di aver riportato i problemi del concreto, dell’esistenza, in 
polemica specialmente con l’idealismo, tuttavia non si può non ri- 
levare la contraddizione intrinseca di un sistema che, volendo nu- 
trirsi di esperienza e di singolarità, non voglia riconoscere il va- 
lore delle essenze e delle idee o concetti universali. Senza essenze 
e senza universali è forse impossibile pensare e parlare. L’essenza 
e l’universale nella concezione della filosofia classica sono, del re- 
sto, intimamente legati al singolo e all'esperienza, da cui traggono 
origine e a cui si applicano. 

Come ogni disciplina e attività dello spirito, come le scienze, 
l’arte e la religione, così la stessa filosofia, e quindi anche l’esisten- 
zialismo se vuol essere filosofia, ha bisogno, per vivere e parlare, 
di essenze e di universali. L’esperienza stessa dell’uomo ha bisogno 
di oggettivarsi e di essere riportata ai suoi principi, se vuol avere 
una considerazione e valutazione filosofica: altrimenti rischia di 
non significare nulla e di non poter essere validamente comunicata 
ad altri. 

Dall’essenzialismo scaturisce anche la vera valutazione della 
possibilità, categoria che sta molto a cuore ad Heidegger e agli 
altri esistenzialisti. 

Secondo Heidegger, l’essere dell’esserci si comprende dalle 
sue possibilità; ossia la possibilità spiega l’essere. « E” compren- 
sibile simile tesi — osserva il Soleri — o non deve invece venire 
capovolta nella sua contraria: l’essere spiega la possibilità? La 
pura possibilità, insussistente astrazione, è assurda ed incompren- 
sibile senza l’essere effettivo ed ontico fondante: quale pura pos- 
sibilità astratta dall’essere ontico, la possibilità diventa essa stessa 
impossibile, non è concepibile e non è » (70). 

L’esserci è, secondo Heidegger, essenzialmente la sua possibili- 
tà, non un essere che ha possibilità, ma è l’esserci ridotto a possibi- 
lità. Ora «la pura possibilità astratta senza fondamento logicamente 
previo nell’essere — siamo in questo d’accordo con la critica del 
Soleri — resta astratta possibilità nell’impossibilità di fondare 
l'essere. Come mai potrebbe la pura possibilità astratta fondare 
caratterizzare e strutturare un essere effettivo? Ciò significherebbe 
che il non-essere, il nulla fonda l’essere: cioè, essere e nulla si 
identificano. Se essere e nulla si identificano, nessuna asserzione 


(70) G. Soleri: Martino Heidegger alla ricerca dell’essere, p. 11, 
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è più possibile, perchè può venire legittimamente capovolta nella 
sua opposta: significando contradditoriamente, l’asserzione diventa 
insignificante. O si tien ferma la differenza e l’opposizione tra es- 
sere e nulla, o nulla è più possibile neppur formulare. Tutte le 
aporie di Heidegger sul nulla hanno la loro radice nell’immagi- 
nosa entificazione di un’astrazione, la possibilità, chiamata a fon- 
dare la concretezza dell’esperienza » (71). 

Gli scolastici, ai margini e in dipendenza della questione delle 
relazioni di reciproca dipendenza e di distinzione reale tra essenza 
ed esistenza negli esseri finiti (questione che lasciamo volutamen- 
te da parte, perchè con il più semplice accenno ci porterebbe mol- 
to per le lunghe in questa già lunga esposizione e critica dell’esi- 
stenzialismo di Heidegger nell’ambito di una conferenza), tratta- 
vano la peculiare e delicata questiuncola dei puri possibili in me- 
tafisica, di esseri reali cioè a cui viene negata un'esistenza attuale, 
di esseri che non ebbero, non hanno e non avranno mai l’esistenza, 
ma che possono averla. 

E’ interessante vedere l’accortezza avuta nel determinare la 
speciale esistenza e la natura di questi possibili e il costitutivo 
della possibilità. 

I possibili non sono nulla e si distinguono dagli impossibili, 
perchè, a differenza del nulla e degli impossibili, i possibili sono 
intelligibili e possono esistere; nè sono da confondersi con gli entì 
di ragione, perchè questi non potranno mai esistere in realtà, fuori 
della mente, cosa invece permessa ai possibili. I possibili sono 
quindi enti reali ma non attuali. La loro realtà sarebbe richiesta 
per vari motivi: per garantire la possibilità e la vita della libertà 
umana, che soltanto così ha possibilità di scelta, senza di cui la li- 
bertà perderebbe ogni valore e significato; per non chiudere l’in- 
finità e l’onnipotenza del Primo Essere tra limiti angusti e finiti, 
per salvare il mondo dal determinismo, dallo storicismo e dalla 
necessità assoluta. 

Questi possibili hanno un'esistenza eminenziale, virtuale e in- 
tenzionale nell’essenza e potenza e intelletto di Dio. 

La possibilità può essere considerata in rapporto alla causa 
da cui il possibile può ricevere l’essere: così la possibilità vien 
detta esterna ed è presa in relazione all’onnipontenza divina. Può 
essere considerata anche in se stessa: è così possibilità interna, ed 


(71) G. Soleri: Martino Heidegger alla ricerca dell’essere, p. 18. 
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allora vengono considerate le note o le caratteristiche o le qua- 
lità sociabili tra loro. 

Tutto questo processo metafisico sui possibili e sulla possibilità 
suppone, evidentemente, la realtà e i concetti di essere, di essenza 
e di esistenza, e si fonda su di essi. 

Se poi la possibilità vien presa nel senso di potenzialità, di fa- 
coltà, che nell’azione si esplica e si attua, anche allora, anzi ancor 
più, la possibilità suppone l’essere, l’essenza e l’esistenza. 

Enorme è l’illusione che causa il voler prescindere dall’esse- 
re e fondarsi sul nulla. Chi si fonda originariamente, senza possi- 
bilità di ulteriore rimando, sul nulla, resta prigioniero del nulla e, 
come ben dimostra l’avventura di Heidegger, non è più libero e 
non raggiunge più l’essere. 


BENEDETTO D'AMORE O. P. 


L'ESISTENZIALISMO TEOLO GiGe 
DIREI Ei 


Non c’è dubbio che di fronte alle nuove istanze poste dalle 
correnti filosofiche, cne negli ultimi anni vanno destando sempre 
maggiore interesse nel mondo, l’esistenzialismo cominci a fare un 
pò la figura del mito. 

Un nuovo spirito si va diffondendo che ci spinge a guardare 
all’esistenzialismo come ad una romantica avventura ormai quasi 
terminata. Quasi siamo portati a pensare all’angoscia esistenziali- 
stica, con quel tantino di nostalgia con cui al sopravvenire della 
maturità si pensa ai vari incubi dell’adolescenza, si sorride su di 
essi nella convinzione che ormai è chiara la loro inconsistenza, 
che ormai la vita è sicura e si sono raggiunti i mezzi per signo- 
reggiarla. 

Lo scientismo in tutte le sue forme e in tutte le sue filosofie, 
che vanno dal neopositivismo all’operazionalismo ed al fisicalismo, 
inesorabilmente soffia via dalla cultura italiana quel poco di e- 
sistenzialismo che stentatamente vi era apparso. 

Per questa ragione un incontro sull’esistenzialismo sembrereb- 
be, e certamente così sarà giudicato da molti, un frutto fuori sta- 
gione, una riunione di ritardatari. 

Il mio parere al riguardo è però ben diverso, in quanto tra 
l'atteggiamento dubbioso ed angosciato dell’adolescente e quello 
sicuro dell’uomo maturo, fra la problematica dell’esistenzialismo 
e la certezza del positivismo c’è un baratro che non è colmato da 
motivi oggettivamente validi ma solo da una decisione arbitraria. 

L'uomo maturo non ha risolto che in minima parte i problemi 
che lo angustiarono nell’adolescenza, egli li ha accantonati e di- 
menticati, ne ha preso in considerazione solo qualcuno e s'è im- 
pegnato a svolgerlo. Il nepositivismo non ha risposto all’esisten- 
zialismo ma si è interdetto di considerarlo, l’ha sottoposto a una 
specie di tabù che si chiama Sinnlosigkeit. E questo tabù è formi- 
dabile per la sua efficacia. 
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I problemi e il discorso stesso dell’esistenzialismo sono dichia- 
rati privi di senso perchè non rientrano in uno schema segnato 
da alcune regole semantiche inesorabili. Ma chi ci garantisce la 
validità assoluta di queste regole? Chi ci assicura che con esse è 
definitivamente raggiunta la possibilità di determinare il signifi- 
cato di un discorso? Il problema del significato assilla tutte le 
scienze, anche quando non se ne ha consapevolezza. L’esistenzia- 
lismo è allora sempre valido nelle sue istanze se queste sono do- 
manda perenne di significato. 

« Ein Zeichen sind wir, deutungslos » così suona un verso del- 
l’inno « Mnemosine » di Hòlderlin che Martino Heidegger ha e- 
spressamente commentato nella sua ultima opera di un anno e 
mezzo fa dal titolo « Was Heisst Denken ». 

La simpatia di Heidegger per Hélderlin, conosciuta già da 
tempo, non renderebbe degna di nota questa citazione se essa non 
costituisse la formulazione precisa dei motivi che sono alla base 
della problematica esistenzialistica e nello stesso tempo la chiara 
rivelazione di quell’istanza che è la comune origine del neoposi- 
tivismo e dell’esistenzialismo. 

Anche la teologia ha il diritto e il dovere di domandarsi se e 
come il suo discorso possa essere provvisto di significato, e nel 
processo universale della ricerca umana la teologia rappresenta 
una via speciale, nella quale il nostro pensiero tenta con ogni mez- 
zo speciale di raggiungere un significato, di avere un senso. 

La teologia esistenzialistica di Karl Barth può essere esami- 
nata da diversi punti di vista, e la sua grande ricchezza di spunti 
può favorire molte interpretazioni. Ritengo però che può essere 
di estremo interesse considerarla in funzione del problema seman- 
tico. In realtà nella sua colossale produzione scientifica e divul- 
gativa il teologo di Basilea non si pone mai esplicitamente il pro- 
blema del significato, egli sembra ignorare tutto quanto si è scritto 
di logistica e di semiotica. 

Però la sua sensibilità squisitamente moderna fa sì che egli 
viva profondamente le istanze dei nostri giorni, sia pure in un 
linguaggio tutto suo, di qui la strana ma impressionante maniera 
con la quale la sua problematica teologica aderisce alla problema- 
tica filosofia degli ambienti più distanti da lui. Il suo sistema, che 
pur vuol essere al di sopra di ogni filosofia, sembra troppo spesso 
la traduzione di tesi filosofiche in linguaggio teologico. Non è quin- 
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di arbitrario prenderlo in esame in funzione di un problema fi- 
losofico. 

Ora, il problema filosofico che particolarmente angustia il no- 
stro secolo è quello del significato, nel senso che si cerca come 
possa il nostro sapere linguisticamente strutturato attingere ed e- 
sprimere la realtà stessa, quella realtà che molti amano chiamare 
l’essere, quella realtà a contatto della quale noi ci sentiamo nella 
nostra autenticità, che abbiamo bisogno di respirare come l’aria 
della nostra mente, senza la quale ci sentiamo eccentrici, fuori 
posto, spaesati, sgomenti, fratturati. 

In altri termini il problema che ci angoscia è questo: può (e, 
se può, in che modo) essere fornito di significato un discorso me- 
tafisico? Emanuele Kant, respingendo l’oggetto della metafisica 
nella zona dell’inconoscibile, lo riteneva pensabile; ma una volta 
diviso il pensabile dal conoscibile, non è stato difficile negare il 
primo e ritenere privo di senso il discorso che ad esso si riferisce. 

Karl Barth, che ha profondamente sentito l’influsso della scuo- 
la di Marburgo, parte dalla posizione kantiana ed elimina la me- 
tafisica. Tutta la sua polemica contro l’analogia entis e contro l’An- 
knupfungspunkt non può essere capita se non è messa in relazione 
con questo suo ripudio della metafisica; a mio avviso la detta po- 
lemica è restata finora sterile, perchè i suoi avversari non sono riu- 
sciti a intendere ciò ed hanno usato con lui un linguaggio che egli 
non poteva ritenere sensato. 

All’eliminazione della metafisica non fa seguito però in Barth, 
come nell’empiriocriticismo, l'assunzione del fenomeno quale og- 
getto definitivo del sapere o, come nel neopositivismo, l’assunzio- 
ne del fatto quale elemento primordiale del reale. Egli giudica il 
mondo dei fenomeni e dei fatti, e quindi si sforza di capirlo e trat- 
tarlo come una pseudo-realtà, come una realtà falsa e deca- 
duta, come una finzione artificiale e peccaminosa. 

Il regno della verità sta oltre il mondo presente, la vera es- 
senza delle cose ci è nascosta. Soltanto la Rivelazione ce la può 
manifestare, senza però liberarci dalla situazione in cui viviamo, 
legata irrimediabilmente alla finzione, al peccato, al fenomeno; co- 
me farà allora a parlarcene? Si badi bene che il detto regno della 
verità corrisponde approssimativamente a quello che la metafisica 
si propone di esplorare. Ammesse però come definitive le accuse 
di paralogismo e le critiche di insufficienza mosse dalla metafi- 
sica, sia classica che moderna, sia dialettizzante che intuizioni- 
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stica, quel regno rimane inaccessibile e qualsiasi discorso intorno 
ad esso privo di significato e di senso, se non lo riceve dalla Rive- 
lazione. 

Ma una volta nella Rivelazione, in derivazione da essa e in 
riferimento ad essa come può un discorso avere significato? 

Questo problema è stato profondamente sentito da Barth fin 
dalla prima edizione del Commento all’Epistola ai Romani, quando 
la sua teologia era ancora imbevuta di motivi gnostici e utilizzava 
esclusivamente la via remotionis. 

Due soluzioni egli ha però prospettato: la prima è l’indica- 
zione indiretta e problematica di un discorso che si esprime dialet- 
ticamente attraverso la negazione e la negazione della negazione; 
la seconda è l’assunzione dell’analogia fidei, ossia l’assunzione di 
immagini, nozioni e concetti mondani per indicare ciò che non è 
mondano in conformità alla scelta che la Rivelazione stessa ha fat- 
to di quelle immagini e di quei concetti. 

La seconda edizione del Commento all’Epistola ai Romani se- 
gue interamente il metodo dialettico. 

La realtà come assoluto non è più, come nella prima edizione, 
qualcosa di paragonabile al pleroma degli gnostici, ma è concen- 
trata in Dio, in un Dio assolutamente estraneo al mondo, in un Dio 
che vuol essere del tutto estraneo alla portata metafisica che spes- 
so si dà al suo nome. Che però questo concetto abbia una (non vo- 
luta) pregnanza metafisica, a mio avviso non può essere contestato 
se si tengono presenti da una parte l’impostazione della prima edi- 
zione, che il concetto in questione intende emendare, e dall’altra 
tutta la sistemazione teologica seguente, che è lo sviluppo di quel 
concetto. 

Per quanto possa sembrare contrario, all'apparenza del bar- 
thismo, il mio parere è che questo Dio, che può essere indicato 
solo dialetticamente e ammesso solo con la fede, corrisponde esat- 
tamente all’Essere, all’Assoluto, al Valore, che il pensiero contem- 
poraneo non riesce più a trovare. 

Il primo paragrafo del decimo capitolo del « Romerbrief » (ed. 
Zollikon Zurich 1947, p. 346) porta come titolo « La crisì della cono- 
scenza » è, commentando quelle parole con cui S. Paolo nota che 
Israele, pur seguendo la legge, non ha conseguito la giustizia, si 
esprime in questo modo( Op. cit. p. 351): « Alla fede si viene solo 
dalla fede e attraverso la fede. Credere significa temere e amare 
Dio sopra tutte le cose, così come egli è e non come noi possiamo 
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intenderlo (fassen). Credere significa piegarsi sotto il giudizio, che 
indica senza difficoltà la situazione generale tra Dio e l’uomo. Ma 
questo giudizio sta appunto in questo, che noi non possiamo inten- 
dere, non possiamo raggiungere Dio, che egli per noi è e resta 
l’assolutamente altro, l’assolutamente estraneo, sconosciuto inac- 
costabile ». 

Tenendo presente tutto il contesto del « Commento all’Epistola 
ai Romani » ritengo che le parole « alla fede si viene solo dalla 
fede e attraverso la fede » contengano anche un’allusione seman- 
tica; non solo esse vogliono dire che la fede non è lo sbocco di un 
ragionamento, ma anche che il discorso rivolto da Dio al credente 
oltre ad essere accettato per fede ha anche dalla fede un significato. 

Il Barth ritiene, così come i neopositivisti, che il significato 
della parola è dato, è posto immobile dall’eternità; però, mentre i 
neopositivisti pretendono di attingere questo significato così co- 
m’esso è attraverso la corrispondenza biunivoca tra parola e fatto, 
il Barth, per il quale questo significato è da Dio, non ammette che 
possa essere raggiunto in se stesso con le forze umane. Allora è 
chiaro che quando egli dice « credere significa tenere e amare Dio 
così come egli è e non come noi possiamo intenderlo » stabilisce 
nello stesso tempo un nostro atteggiamento cogitativo e affettivo 
rispetto a Dio e la validità di questo atteggiamento oltre i limiti 
della semanticità, che per sua natura esso possiede. Questo Dio 
che è assolutamente inintelligibile e irraggiungibile viene cono- 
sciuto e raggiunto dal credente, sebbene questi con la sua mente 
non riesca in alcun modo a intenderlo o a raggiungerlo, in quanto 
la fede non solo fa le veci di un motivo razionale di assenso ma 
anche fa le veci dell’idea stessa a cui si riferisce l’assenso. Psico- 
logicamente l’atto di fede si compirebbe allora intorno a un vuoto 
di idee, ma giacchè anche il credente quando parla di Dio se ne 
forma un'idea, che evidentemente è falsa, l’atto di fede non si 
compie intorno a un vuoto di idee, psicologicamente impossibile, 
ma intorno all’idea falsa, negandola. Attraverso questa negazione 
sarebbe indicato Dio in se stesso. 

La difficoltà maggiore di una tale posizione sta proprio in 
questo: noi possiamo credere per fede una proposizione quando 
ne abbiamo afferrato il senso, ma pretendere che per fede una 
proposizione sia creduta senza che ne sia afferrato il senso, anzi 
senza che il senso sia afferrabile, il pretendere che la fede sostitui- 
sca il senso che manca, non può risolversi in una domanda di in- 


L’ESISTENZIALISMO TEOLOGICO DI KARL BARTH 375: 


credulità? Credere a una proposizione di cui non si possiede il si- 
gnificato non equivale a non credere affatto? 

Il Barth, ripeto, non si poneva il problema nella terminologia 
che io sto qui usando, in quanto non aveva presente il problema 
semantico nella maniera così esplicita nella quale è stato posto da 
studi specifici estranei ai suoi interessi. Egli però sentì a suo modo 
la difficoltà e tentò una nuova via sviluppando motivi che nella 
prima impostazione restavano quasi occulti e valorizzando, senza 
volerlo, la pregnanza metafisica dei suoi concetti riguardanti Dio. 

Questa seconda via comprende due momenti: quello negativo 
e quello positivo. Il momento negativo, continuamente ribadito, e- 
sclude assolutamente che l’uomo possa in alcun modo con le sue 
forze intendere Dio. Il momento positivo pone la conoscibilità di 
Dio in derivazione dalla Rivelazione redentrice. 

Importa notare che per Barth l’uomo redento non è per nulla 
mutato nella sua tituazione concreta sia spirituale che corporale. 
Esaminato nelle sue funzioni mentali e psicologiche egli è iden- 
tico totalmente all’uomo non redento. Se parla di Dio usa termini 
e un linguaggio che non differisce da quello dell’uomo peccatore 
e decaduto. « La teologia, dice Barth, in realtà non si trova in pos- 
sesso di una speciale chiave per porte speciali. Nè dispone di fon- 
damenti di conoscenza che non potrebbero avere attualità anche 
in quelle altre scienze (la filosofia, la storia, la sociologia, la psi- 
cologia, la pedagogia), nè essa conosce un insieme di oggetti che 
debbano essere nascosti a qualche altra scienza » (K. D. II, p. 3). 

In altri termini, le nozioni con cui si esprime la teologia, con 
cui l’uomo redento e che ha ricevuto la Rivelazione sente Dio, sono 
nozioni puramente mondane. 

Eppure il Barth ci assicura che nella teologia, nella Chiesa, 
nella Rivelazione c’è vera e autentica conoscenza di Dio (cfr. K. D. 
II, I. p. 67). Come è possibile ciò? Per opera dell’onnipotenza di 
di Dio le nozioni precarie di cui dispone la mente umana acqui- 
stano una portata semantica che per sè non potrebbe avere. 

La Redenzione è tale in quanto Rivelazione, e la Rivelazione 
è tale in quanto Redenzione. Questa identità importa da una parte 
che in concreto, in ultima analisi, la Redenzione ci raggiunge nel- 
la fede e per la fede, quindi in direzione dell’intelligenza, dall’altra 
che la Rivelazione ci illumina non nell’intelligenza ma per una 
transvalutazione oggettiva, quella delle nostre nozioni. 

In un’opera assai significativa dedicata al commento della pro- 
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va anselmiana dell’esistenza di Dic (« Fides quaerens intellectum. 
Anselms Beweis der FExistenz Gottes in Zusammenhang Seines 
theologischen Programs» Kaiser Munchen 1931) troviamo la se- 
guente dichiarazione: «la mira del suo (di S. Anselmo) volere e 
agire non è dunque il probare ma l’intelligere. In quanto si adem- 
pie l’intelligere si giunge al probare. Noi possiamo qui per ora in 
generale definire: si giunge a questo che il valore di una determi- 
nata espressione sostenuta da Anselmo viene fissato in opposizio- 
ne a quelli che ne dubitano o la negano, si giunge allora a una 
efficacia polemico-apologetica dell’intelligere » (Op. cit. p. 2). 

Il Barth è perfettamente convinto che intelligere Dio è dimo- 
strarne l’esistenza. Se noi raggiungiamo il senso, il significato vero 
del concetto di Dio, il Dio la cui esistenza può esser negata dall’in- 
sipiente, non è il vero Dio. « Le parole: Dio c’è, nel suo cuore e 
nella sua bocca, non avranno alcun senso o ne avranno uno estra- 
neo, che con Dio stesso, che egli riconosce come esistente, con la 
sua conoscenza di Dio e quindi anche con lui stesso, non ha niente 
a che fare. Egli non conoscerà ciò che negherà, un idolo » (p. 195). 

Il vero senso è quello che Dio stesso dà ai termini del nostro 
linguaggio e lo dà liberamente onde non resta soggiogato, vinco- 
lato ad essi. 

Infatti questo senso si può raggiungere solo con la fede, in 
quanto se il probare si riduce all’intelligere, l’intelligere si riduce 
al credere: « Nell’apprendimento della verità e nella sua accetta- 
zione coincidono l’intelligere col credere » («In der Kenntnisna- 
hme von der Wahrheit und in ihren Bejahrung trifft das intelli- 
gere mit den credere Zusammen », p. 37). 

Il problema che quindi resta inalterato è il seguente: può la 
fede dare la dimensione semantica ad una nozione? 

Un progresso però c’è nella valorizzazione della dimensione 
ontologica della realtà; infatti l'affermazione che coll’intendere la 
nozione si raggiunge la prova della sua esistenza è un’affermazio- 
ne di carattere squisitamente ontologico. Barth però non vuol ri- 
conoscere questo suo debito verso l’ontologia e insiste sull’onni- 
potenza di Dio, sulla sua libertà e sull’atto di fede. La libera on- 
nipotenza da parte di Dio e la fede da parte dell’uomo devono co- 
stituire la base esclusiva della semanticità della nozione di Dio. 

Nel secondo volume (I parte) della Kirchliche Dogmatik è pro- 
posta una spiegazione assai impegnativa in una pagina che merite- 
rebbe d’essere celebre, sebbene, per quanto mi risulta dallo spoglio 
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della vasta letteratura barthiana, sia stato poco o nulla notata 
(K. D. IT I p. 259): « Noi, con le nostre intuizioni, nozioni e parole 
non abbiamo alcuna pretesa su di lui (su Dio), nessuna pretesa 
che egli ne debba essere l’oggetto. Bensì egli stesso ha tutta la più 
fondata e giusta pretesa su di noi e su tutte le nostre intuizioni, 
nozioni e parole, la pretesa di essere il primo, ultimo e proprio og- 
getto. Egli non abolisce la sua verità e non la nega, non stabilisce 
una doppia verità e non ci pone nell’ambigua situazione di un co- 
noscere « come se »; se egli ci tollera e ci comanda nella sua Rive- 
lazione è per impossessarsi delle nostre intuizioni, nozioni e pa- 
role come designazione di se stesso, della sua parola e del suo a- 
gire. Egli allora, più che altro, stabilisce l’unica, la sua verità co- 
me verità delle nostre intuizioni, nozioni e parole. 

Ancora una volta: non in quanto quelle siano proporzionate 
ad esso, in quanto quelle originariamente per sè l’indicassero. Non 
in quanto nostre operano in ciò. Non afferma noi ma se stesso 
quando egli le requisisce (in Anspruch nimmt). Ma egli con ciò 
afferma effettivamente in esse se stesso. Così sta dunque la cosa, 
che Dio Creatore in esse tutte è consapevole di se stesso e in realtà 
esse hanno il suo creato come oggetto e sono esse stesse sue crea- 
ture, che Dio con esse tutte designa e annunzia se stesso in genere 
come con l’esistenza del creato. Quindi egli, il Creatore, requisi- 
sce noi ed esse con noi nella sua Rivelazione. Egli non compie 
così un miracolo violento ma consegue una legittima pretensione 
(Rechtsanspruch), compie una restituzione, quando nella sua on- 
nipotenza fa avvenire quel miracolo, attraverso il quale noi di- 
veniamo partecipi della veracità della sua rivelazione, attraverso 
il quale le nostre parole diventano veri segni delle sue stesse pa- 
role. Le nostre parole non sono nostre ma proprietà sua. E mentre 
egli dispone di esse come di sua proprietà, le pone a nostra dispo- 
sizione -— a disposizione della nostra grata obbedienza! —. In 
cuanto egli ci comanda di servirci di esse anche in riferimento 
a lui ». i 

Qui troviamo fissato la semantica teologica definitiva del pen- 
siero barthiano: le nostre nozioni attingono la vera realtà non per 
sè ma per disposizione libera di Dio. Se quindi c’è un’analogia fra 
tali nozioni e il loro oggetto, questa è un’analogia fidei e non un’a- 
nalogia entis. Cioè non esiste una continuità ontologica tra le une e 
le altre ma un abisso superato dalla fede. E’ la fede e non l’induzio- 
ne che ci autorizza a parlare di Dio, del mondo e dell’uomo in un 
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dato modo, e questo modo di parlare è il modo giusto, è veritiero 
perchè Dio così ha stabilito e la sua illimitata signoria si esercita 
anche sul significato delle parole. 

Si badi bene che la vera realtà attinta per questa semanticità 
miracolosa dalle parole umane in seno alla Rivelazione, non com- 
prende, per il Barth della Dogmatik, soltanto Iddio e i suoi attri- 
buti, ma anche l’uomo nella sua ontologicità. 

«La parola di Dio, egli dice (K. D. III 2 p. 5), tratta di Dio e 
dell’uomo. Essa comprende perciò senza dubbio un’ontologia del- 
l’uomo e appunto con essa cominceremo e trattarla nella dottrina 
teologica della creatura: con l’ontologia dell’uomo sotto il cielo 
sulla terra. Ma la parola di Dio non comprende alcuna ontologia 
del cielo e della terra ». 

Non dubito che una tale impostazione della semantica teolo- 
gica possa riuscire assai sconcertante e sollevare proteste di ogni 
genere. 

Attribuire alla libera volontà di Dio la determinazione del si- 
gnificato delle parole significa nè più nè meno che cadere negli 
stessi inconvenienti della semantica di Carnap, la quale pretende 
di essere costituita interamente di regole convenzionali, cioè libe- 
ramente stabilite, e non può rispondere alla domanda del modo 
come gli uomini possano venire a conoscere queste stesse regole 
convenzionali, una volta ammesso che qualunque linguaggio sia 
costituito di segni arbitrari stabiliti per convenzione. 

A mio parere, però, il Barth ha notevoli vantaggi sul Carnap, 
e mi sforzerò di illustrarli in breve, chiarificando a mio modo le 
ragioni della sua posizione. 

Quando noi facciamo un discorso intorno a Dio, all’uomo, al 
mondo, utilizziamo dei concetti variamente costruiti per soddisfare 
alle esigenze della nostra visione del mondo e del nostro essere 
nel mondo. 

Se ci fermiamo in particolare ad esaminare la genesi psi- 
cologica dell’idea di Dio, assodiamo che essa nasce dallo sforzo 
che il bambino compie per raggiungere una situazione di sicu- 
rezza, superando il disagio in cui lo pone la sua debolezza. Egli 
sì sente in uno stato di completa dipendenza prima dalla madre e 
poi dal padre, il quale diventa per lui l’deale della potenza e della 
sicurezza, il punto d’appoggio sicuro per la sua fragile persona, 
colui che comanda ed è ubbidito e dev’essere ubbidito, che è ca- 
pace di far tutto senza chiedere permesso, colui che ha una rispo- 
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sta per tutte le sue domande, colui che esercita autorità sulla ma- 
dre (e ciò ha una portata speciale se si tratta di un maschietto). 
Quando poi ordinariamente verso i sei o sette anni egli comincia 
a percepire i difetti, le debolezze, le incapacità del padre, rimane 
deluso, subisce una crisi profonda, perchè sente venir meno l’ap- 
poggio sicuro alla sua vita bisognosa di assoluto. Questa crisi ter- 
mina con la costruzione dell’idea di un padre ideale, onnipotente 
e onnisciente, amabile e temibile, su cui la personalità del fanciul- 
lo e dell’adolescente in via di edificazione può appoggiarsi con la 
piena sicurezza che questa volta il sostegno non verrà meno. In- 
torno a questa idea, per il momento costituita da una particolare 
convergenza di determinati sentimenti, appena sarà possibile si 
commetteranno schemi fisici e ontologici valevoli per una inter- 
pretazione concettuale del mondo, e così l’idea di Dio acquisterà 
anche una portata metafisica. 

Ma una volta così costruita l’idea di Dio, donde riceveremo 
noi la garanzia che essa rappresenti il Dio vero, Dio in sè nella sua 
divinità trascendente? Chi ci garantisce la semanticità di quell’i- 
dea? Chi ci assicura che Dio va inteso proprie con quelle idee che 
particolari circostanze della nostra vita ci hanno fatto costruire? 

La teologia tradizionale ha sempre cercato nella portata onto- 
logica di quell’idea la possibilità di argomentare in favore dell’e- 
sistenza di un essere provvisto proprio delle caratteristiche da 
essa menzionate; così è nato l’argomento ontologico, così sono nate 
varie prove della esistenza di Dio. 

Barth protesta contro un tale argomentare che, a suo avviso, 
da una parte non raggiunge il vero Dio ma resta nella fenomenicità 
(Barth riduce le capacità naturali dell’uomo all’ambito del feno- 
meno), dall’altro ha la pretesa blasfema e diabolica di legare Dio 
alla parola umana, di metterlo a discrezione dell’uomo. 

Se però, egli dice, non è possibile a noi legare Dio alle nostre 
parole, è possibile a Dio legare se stesso per sua bontà alle nostre 
parole e, in base a questo miracolo, autorizzarci a usare dei ter- 
mini come semanticamente validi. Ciò è avvenuto nella Redenzio- 
ne rivelatrice. Gesù ci ha detto di chiamare Dio Padre, si è detto 
suo Figlio, e allora noi possiamo legittimamente usare in tutta la 
loro pregnanza ontologica e sensibile questi termini che altrimenti 
non avrebbero significato. 

La Parola di Dio ha penetrato in questo modo la parola umana 
trasfigurandola semanticamente. Ritornando al Carnap, noi possia- 
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mo dire che mentre questi ha vanamente auspicato la creazione di 
una lingua perfetta la cui sintassi e semantica le assicurassero la 
completa e inequivocabile adesione all’oggetto costituito da fatti 
e da dati, il Barth ha raggiunto il linguaggio perfetto come dono 
gratuito di Dio rivelante. Ma questo linguaggio è lo stesso lin- 
guaggio nostro ordinario, trasfigurato per il fatto di essere stato 
assunto dal Verbo; dunque lo stesso nostro linguaggio ordinario 
nella luce della Rivelazione raggiunge quell’ontologicità che altri- 
menti non avrebbe mai potuto possedere. Assistiamo così nei nove 
volumi della Kirchliche Dogmatick al più imponente sforzo che 
mai sia stato compiuto, di recuperare l’essere senza uscire dalla 
fenomenicità, di riguadagnare l’analogia entis attraverso l’analogia 
fidei. 

In questa opera di recupero gigantesca sta, a mio avviso, la 
più grande originalità del genio di questo teologo che con le intui- 
zioni della età matura ha di gran lunga superato le intuizioni del- 
la sua giovinezza 

Per questa ragione non condivido la tesi di quel grande cri- 
tico di Barth che è Hans Urs von Balthasar il quale, spinto da 
preoccupazioni ironiche ha inteso, del resto con grande competen- 
za ed acume, l’evoluzione del suo pensiero come un progressivo 
abbandono di tesi fideistiche con assunzione progressiva dell’ana- 
logia entis (« Karl Barth. Darstellung und Dentung seiner Theo- 
logie », Kòln 1951). Ciò vuol dire, a mio avviso, mettere da parte 
tutta l'originalità e il significato che la sua teologia più recente 
ha in seno al pensiero contemporaneo. 

Anche la questione se Barth vada ancora oggi contato fra gli 
esistenzialisti o no, può avere da questo punto di vista una risposta 
precisa: nonostante che i suoi ultimi scritti siano di carattere 
schiettamente sistematico ed esprimino una visione positiva e ot- 
timistica, nonostante che l’elemento tragico vada scomparendo negli 
ultimi volumi della Kirchliche Dogmatik, Barth resta sempre un 
esistenzialista e il suo esistenzialismo è dato dalla problematicità 
che avvolge ancora il significato del discorso teologico. Questo di- 
scorso sì trova nella schietta situazione illustrata da Kierkegaard 
(ciò sebbene il Barth più recente abbia quasi rinnegato il filosofo 
danese) in « Timore e tremore » attraverso i concetti di ripetizione 
e di recupero. Come il padre dell’esistenzialismo (in « Timore e 
tremore » trad. it. ed. Comunità 1948) protestava contro la filosofia 
che sostituiva l'immediato alla fede (Op. cit., p. 80), condannava 
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la pretesa di andare oltre la fede (Op. cit., p. 148), e proclamava 
la possibilità di ricuperare ciò a cui siamo più attaccati, il senso del- 
la nostra vita, solo dopo averli negati, nella fede e per la fede co- 
me Abramo ricuperò Isacco, così Barth ricupera il significato del 
discorso teologico solo dopo averlo negato e lo recupera per la fede 
e nella fede. Se Abramo avesse rifiutato a Dio il sacrificio del figlio 
lo avrebbe conservato, ma in una luce di maledizione, ossia sareb- 
be stato perduto con lui. 

Similmente nel barthismo se noi ci rifiutiamo di riconoscere 
l'assoluta equivocità e insufficienza delle nostre nozioni rispetto 
alla vera realtà, restiamo chiusi nelle precarietà del fenomeno. Se 
invece compiamo il salto, l’atto di fede, la decisione, il sacrificio, 
allora riacquistiamo il discorso teologico nella fede, come Abramo 
riacquistò il figlio, così esso sarà valorizzato in una luce nuova, 
in una semanticità efficace. 

Tale valore semantico, essendo dato nella fede e per la fede, 
non è ancora evidente, sarà evidente nel secolo nuovo della Resur- 
rezione. Per il momento dobbiamo accontentarci di una luce av- 
volta da tenebre, dobbiamo vivere in una aspettativa lieta e fidu- 
ciosa, ma pure angosciosa e spasimante. 

Questa è l’ultima parola della teologia di Barth, questa la 
quota massima a cui il teologo di Basilea ha saputo portare il suo 
sforzo positivo nella costruzione di una visione teologica del mondo. 

Chi conosce l’attuale situazione delle ricerche di carattere se- 
mantico, comprenderà senz’altro che il suo contributo è tutt’altro 
che trascurabile, che se è poco ciò che egli raggiunge, non pare 
altri siano riusciti a realizzare qualcosa di più quando sono partiti 
da una sincera e integrale accettazione del problema semantico. 

I neopositivisti non possono darci che l’illusione di avere ri- 
solto questo problema; essi si accontentano di alcune finzioni e le 
assumono come dato primo, come realtà in sè, e ciò può essere suf- 
ficiente per le esigenze di alcune scienze positive. Ma noi abbiamo 
esigenze che vanno oltre tali finzioni metodologiche, un’aspira- 
zione che non può acquistarsi nei presunti dati o nelle proposizio- 
ni protocollari. 

Noi aspiriamo alla realtà come essere, come valore puro, co- 
me perfezione totale. Ma perchè l’Essere, la profezia totale ci man- 
ca? Perchè Dio è lontano da noi come godimento di possesso e ci 
è presente solo come tormento di aspirazione? 
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Questa domanda è forse di una portata che esorbita le possibi- 
lità del nostro pensiero, ma è pur vero che per la struttura psico- 
logica costituita dalla nostra mente, la consapevolezza è condizio- 
nata dall’assenza. Il Claparède, e con lui un gran numero di psi- 
cologi, ha mostrato efficacemente che non si raggiunge coscienza 
di una cosa se questa non viene a mancare. La coscienza nasce nel 
bambino in seguito alla stimolazione della situazione di disagio 
in cui si trova. Così come noi siamo in questa vita, non possiamo 
possedere Dio; se lo possedessimo non ne avremmo consapevolez- 
za; soltanto in un futurum resurrectionis, quando la nostra con- 
dizione psicologica sarà cambiata, soltanto soprannaturalmente po- 
tremo possedere Dio ed esserne consapevoli. Per il momento dob- 
biamo accontentarci di una consapevolezza che è possesso inten- 
zionale, aspirazione, indicazione. 


Ma questa consapevolezza, questa intenzionalità deve pur a-. 


vere un senso. Qui l’insufficienza del barthismo è chiara: la fede 
non può supplire, non può costituire il senso della consapevolezza, 
del discorso teologico; essa può soltanto sostenerlo. La fede in un 
discorso, il cui senso è anche ammesso per fede, è fede di nulla. 
Non si può neanche parlare di fede, ove questa deve costituire an- 
che il suo proprio significato. 

Se il discorso teologico indica qualcosa che lo trascende non 
può essere assolutamente equivoco rispetto ad esso. Dire che solo 
la fede gli dà questo potere indicativo è dire che non lo possiede 
in alcun modo. Il discorso teologico deve avere un suo significato 
costruito ed in perenne elaborazione onde possa dire qualcosa al- 
la nostra mente; che questo significato da noi stessi posseduto 
debba tendere e riferirsi perennemente a qualcosa che lo trascen- 
de, vuol dire che la sua costituzione è essenzialmente intenzionale, 
ma positivamente, per quanto problematicamente, significativa. 
La fede sostiene questo sforzo, non lo elimina, Soltanto così la vita 
cristiana è anche speculativamente un impegno, un dovere, una 
fatica. Essa ha un senso. Ma allora l’analogia fidei non può stare 
alla base dell’analogia entis, deve compenetrarsi con essa, deve ac- 
compagnarla, deve vivificarla, non può sostituirla *. 


EMMANUELE RiIvERSO 
* Per una più completa disamina del pensiero di Barth cfr. E. Riverso - « Intorno 


al pensiero di K. Barth» Cedam, Padova 1951, e « La teologia esistenzialistica di 
K. Barth », Istituto Editoriale del Mezzogiorno, Napoli 1955. 
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L’esistenzialismo, preso nel suo complesso (come filosofia, co- 
me letteratura, come costume), può considerarsi espressione tipica 
del profondo disorientamento della coscienza contemporanea. Le 
sue parole chiave sono l’angoscia, il naufragio, la nausea, l’assur- 
do; ed esse subito richiamano alla nostra mente gli autori che più 
specificamente le hanno tematizzate, impiegate e descritte, nelle 
loro opere: vale a dire i nomi ormai famosi di Heidegger e di Ja- 
spers, di Sartre e di Camus. Ma queste parole, a loro volta, non 
fanno altro che circoscrivere un tema unico e primordiale che tro- 
va la sua formulazione più incisiva e più espressiva nella nota 
locuzione di Kierkegaard: «la spina nella carne ». Perchè Kier- 
kegaard era precisamente un uomo che aveva la spina nella carne, 
un uomo, come egli dice, che non era mai stato in grado di godersi 
la vita e che perciò (in tutte le sue opere) non riesce a fare altro 
che a descrivere la sua malinconia ed a riflettere appunto su que- 
sta spina. Ma basterà una semplice citazione tratta dal suo 
« Diario » per fissare la figura, la fisionomia di Kierkegaard, e de- 
terminare al tempo stesso l’atmosfera generale dell’esistenzialismo: 
« Ahimè' perchè nove mesi nel grembo materno sono bastati per 
fare di me un vecchio? Ahimè! perchè non soltanto io sono nato 
con dolore, ma anche per il dolore? Perchè il mio occhio è chiuso 
per la felicità e aperto soltanto per il dolore? Perchè sono escluso 
dal regno della gioia e mi ritrovo soltanto nel regno dei sospiri 
e delle lagrime? Perchè? ». 

D’altra parte, proprio questo riferimento biografico al cosidet- 
to padre dell’esistenzialismo ed il richiamo di quelle che ho dette 
le parole chiave dell’esistenzialismo fanno sorgere in noi un so- 
spetto: che dopo tutto non vi sia niente di assolutamente originale, 
niente del tutto nuovo in esso, perchè la storia di tutti i 
tempi e di tutti i paesi è piena di simili sfoghi, lamentazioni e 
riflessioni pessimistiche sulla vita. Ponendosi da questo punto di 
vista, bisogna convenire che l’esistenzialismo non rappresenta una 
novità, ma c’è sempre stato, variamente legato nel suo sorgere a 
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particolari temperamenti ed a particolari situazioni storiche che 
ne hanno potuto, nei periodi di crisi, agevolare la diffusione e la 
risonanza. L’ esistenzialismo contemporaneo, quindi, interpretato 
da questo punto di vista non rappresenterebbe altro che la sem- 
plice accentuazione e l’esasperazione di questi motivi pessimistici, 
e non troverebbe perciò la ragione della sua diffusione altro che 
in circostanze ambientali e nel senso acuto della crisi che si è sem- 
pre più accentuata nel corso degli ultimi decenni, in intima con- 
nessione con gli eventi tragici di cui siamo stati spettatori. 
Senonchè una simile interpretazione di tipo genericamente cul- 
turalistico, per cui l’esistenzialismo ci carebbe sempre stato e quel- 
lo odierno non sarebbe altro che una forma ricorrente di pessi- 
mismo e di irrazionalismo non nuovi nel corso della storia, non 
è sufficiente, è troppo sommaria. Non dico che sia inesatta, per- 
chè è innegabile che motivi esistenzialistici si possono ritrovare 
in tutte le letterature ed in tutti i periodi. Tuttavia non è una 
spiegazione adeguata, ha il difetto di essere troppo sommaria, 
perchè l’esistenzialismo contemporaneo si presenta e si costituisce 
come una vera e propria filosofia, la quale si determina in rappor- 
to con le altre filosofie, collabora con alcune e polemizza con altre 
e specificamente con la filosofia speculativa dell’idealismo. In ef- 
fetto, non è possibile prescindere da questo aspetto, che è essen- 
ziale, se vogliamo comprendere l’importanza degli stessi motivi 
psicologici che ci sono sempre stati, ma che vengono agitati con 
una particolare intensità dall’esistenzialismo odierno. Perchè que- 
sto stesso contenuto psicologico di pessimismo (le parole chiave, 
«la spina nella carne » si situa ora nell’ambito di una riflessio- 
ne filosofica di vasta portata, entro cui farà risaltare tutta la sua 
importanza. Non si può ridurre pertanto l’esistenzialismo alle pro- 
porzioni di un semplice sfogo personale (a un caso personale o a 
un caso clinico), legato ad una biografia, nè ad essere un semplice 
sintomo o espressione di una crisi sociale, di una disintegrazione 
culturale o della decadenza della borghesia. Queste presentazioni 
sono vaghe e non arrivano a chiarire il fondo della questione. Per- 
chè l’esistenzialismo è una filosofia, la quale tende proprio, si po- 
trebbe dire, a revisionare il valore della biografia e della sociolo- 
gia. La biografia non è un semplice racconto della vita di Kier- 
kegaard e non è quindi un semplice aspetto secondario con cui 
l’esistenzialismo si presenta ai nostri giorni. La biografia, nel caso 
particolare di Kierkegaard, acquista il valore dell’eccezione. Kier- 
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kegaard ha sentito la sua vita come eccezione. Ora l’eccezione può 
interpretarsi in due modi diversi: può essere una deviazione dalla 
norma statistica o dalla legge razionale e abitudinaria; oppure 
può avere anche un altro significato, secondo cui essa non si ri- 
duce a una semplice deviazione dalla norma, ma è la manifesta- 
zione di qualche cosa che è ordinariamente mascherata o celata: 
acquista così il valore di una rivelazione o di una testimonianza 
di ciò che è nascosto o sepolto sotto il conformismo o l’abitudine. 
Da questo punto di vista, l'eccezione non è soltanto ciò che devìa 
dalla regola ma è ciò che problematizza la regola, ciò che invalida 
la regola. In questo modo, proprio la biografia di Kierkegaard pre- 
tende di essere una problematizzazione della filosofia speculativa 
di Hegel. Ed analogamente si potrebbe dire per la crisi della so- 
cietà, che l’esistenzialismo descrive a così vivi colori. D'altra par- 
te questa crisi potrebbe non essere l’ultima parola o la causa ade- 
guata, ma essere solo l’occasione, per così dire, attraverso la quale 
si lacera il fitto velo dell’abitudine, del conformismo, ed emerge 
sotto, e si vede in fondo nella sua nudità, la condizione umana. 
Quindi una interpretazione di tipo culturalista è una presentazio- 
ne tendenziosa, la quale, non riesce a comprendere l’importanza 
che l’esistenzialismo ha o pretende di avere proprio anche sul pia- 
no teoretico. 


* * * 


Ho detto che l’esistenzialismo si costituisce come una filosofia 
in polemica con un’altra filosofia. La filosofia contro la quale si 
costituisce l’esistenzialismo è il razionalismo di Hegel, il quale 
pone, più d’ogni altra forma di razionalismo precedente, l’equa- 
zione tra pensiero e realtà. Kierkegaard si pone di fronte a questa 
filosofia speculativa come l’eccezione: l'eccezione che invalida la 
regola e che in questo modo fa crollare tutto il superbo edificio 
hegeliano. Bisogna rendersi conto che ogni teoria filosofica deve 
essere in grado di fornire una descrizione e una interpretazione 
adeguata della nostra esperienza, deve fornire i quadri entro i 
quali la nostra esperienza può descriversi ed essere interpretata. 
Ed è proprio questa esperienza che viene ad essere, per così dire, 
la misura di controllo della validità di questa filosofia; per cui 
s'è parlato di un esperimento storico delle filosofie. Precisamente 
Kierkegaard vuol rappresentare con la eccezione della sua vita 
l'esperimento che invalida, che incrina la presunta validità della 
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filosofia hegeliana. La vita di Kierkegaard si potrebbe paragonare 
da questo punto di vista a un esperimento fisico, per esempio al- 
la famosa esperienza di Michelson e Morley, che non riuscì ad in- 
serirsi nel quadro della meccanica classica, e che fece crollare 
pertanto tutto l’edificio della scienza classica, aprendo le porte ad 
una scienza relativistica. Analogamente, la filosofia speculativa, 
messa alla prova, chiamata alla resa dei conti, mostra la sua ina- 
deguatezza perchè non riesce a rendere conto del caso personale 
di Kierkegaard! Già erano state avanzate alla filosofia di Hegel 
delle richieste, le si era rimproverata la sua incapacità di spiegare 
l’individuo, di dedurre la penna del Dott. Krug. Ma il caso di 
Kierkegaard è più grave. La sua vita non si arriva a spiegare nei 
quadri della teoretica hegeliana: è una esperienza diversa che si 
trova a disagio entro quei quadri e che esige una diversa descri- 
zione e interpretazione dell’esistenza. 

Tutto il pensiero di Kierkegaard da questo punto di vista si 
presenta come una spontanea descrizione dell’esistenza, una de- 
scrizione la quale valorizza proprio quegli aspetti che sono mini- 
mizzati dalla filosofia hegeliana. Quest’ultima mediatizza, dialet- 
tizza e coinvolge così, in un ritmo di continuità e di universalità, 
tutti quei fattori che sono costitutivi dell’irriducibile singolarità 
in base a cui Kierkegaard protesta. Kierkegaard riconosce come 
sia comodo rifugiarsi nell’universalità; ciascuno può trovare se 
stesso e il meglio di se stesso, la forma ideale, e una norma che lo 
guida all’azione. Ma precisamente questa inserzione nell’univer- 
salità è quanto mai gratuita. La sua viva esperienza si rifiuta, la 
sua individualità non riesce a ritrovarsi nell’universalità. La filo- 
sofia kierkegaardiana, come ho detto, è una descrizione dell’esi- 
stenza, quale risulta proprio da questo venir meno dell’univer- 
sale; di una esistenza che non si ritrova nell’universale, che non 
si determina più sul piano dell’essenza. L’esistenza cioè non è più 
vista nella prospettiva dell’essenza; dell’essenza fondatrice della 
regola, instauratrice dell’ordine, limitatrice della possibilità. Al 
contrario, l’esistenza è sentita e vissuta al di fuori di ogni ragione 
e posta nella prospettiva del possibile, che (come dice Kierkegaard) 
è la più grave delle categorie: in quanto il possibile vuol dire rot- 
tura di ogni abitudine familiare, senso del pericolo, esperienza 
angosciosa della solitudine. 

Questo senso angoscioso della possibilità sarà poi teorizzato 
da tutti gli esistenzialisti fino a parlarsi di un primato del. possi- 
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bile. E, insieme al possibile, insieme all’angoscia legata al possi- 
bile, l’istante! L’istante è l’altro elemento che non si lascia dia- 
lettizzare, inserire nel ritmo continuativo della dialettica hegelia- 
na; l'istante che non è semplicemente un piccolo pezzetto di que- 
sto sviluppo continuativo, ma è qualche cosa che si apre su rap- 
porti di genere diverso. L’istante si determina nell’eccezionalità 
di un rapporto con l’assoluto, con l’eterno; e con l’istante si intro- 
duce un motivo di discontinuità di fronte alla continuità della dia- 
lettica hegeliana, quel motivo di discontinuità che è andato ac- 
quistando sempre maggiore importanza nello sviluppo del pen- 
siero scientifico e filosofico contemporaneo. In questo modo l’esi- 
stenza non è sentita soltanto nell’aspetto negativo dell’abbandono, 
quando vien meno l’universale e il confortevole razionalismo che 
appunto rende familiare la nostra vita nel mondo: ma si schiude 
una nuova dimensione dell’esperienza, la possibilità di un più in- 
timo contatto con l’assoluto e col sacro. In Kierkegaard si trovano 
presenti entrambi gli aspetti che saranno poi sviluppati dall’esi- 
stenzialismo contemporaneo (nel suo duplice orientamento, teolo- 
gico ed ateo), ed è così che accanto alle parole chiave come l’an- 
goscia, il naufragio, l’assurdo si trovano altre parole che non sono 
meno costitutive e rappresentative dell’esistenza umana, come la 
fede, la speranza, la partecipazione, l’amore. 


Quindi già in Kierkegaard vi è tutta una vasta gamma di pos- 
sibilità che si apre: se la possibilità è angosciosa, la possibilità è 
anche ricca, si potrebbe dire, di nuovi incontri. E Kierkegaard ha 
sempre sentito di essere in certo qual modo un martire. Quando 
dice di non aver mai saputo vivere e di essere nato vecchio, ha 
sentito egli stesso questa esperienza negativa come segno di una 
vocazione, di un singolare destino, di una strana chiamata, costi- 
tutiva intrinsecamente della sua esistenza individuale. Senonchè 
con Kierkegaard si resta sul piano di una descrizione sia pure e- 
stremamente ricca dei motivi più vari, ma rapsodici, disordinati, 
difficili ad organizzarsi. L’esistenzialismo contemporaneo, nel suo 
aspetto più tecnico, sorge soprattutto dall’incontro di queste me- 
desime esigenze, di queste medesime esperienze vissute. con una 
grande filosofia, con la fenomenologia di Husserl. E’ stato Heideg- 
ger che ha elaborato l’opera più organica e, in certo qual modo, 
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più importante dell’intero movimento (Essere e Tempo) e che in 
essa ha saputo dare una solidissima impostazione metodologica 
alla tematica generale dell’esistenzialismo. Heidegger è, così, riu- 
scito a inserire i motivi esistenzialistici della negatività nel qua- 
dro di una ricostruzione teoretica molto notevole. Per questo l’o- 
pera famosa si apre con una vasta introduzione metodologica nella 
quale si determinano i rapporti con la fenomenologia di Husserl. 
Non è qui assolutamente possibile soffermarsi su questi rapporti. 
Si può dire solamente che la fenomenologia di Husserl elabora una 
teoria della coscienza basandosi sulla nozione di intenzionalità. La 
coscienza porta direttamente al di fuori, non è rinchiusa unica- 
ment nell’ambito della propria soggettività, ma proprio per la sua 
intrinseca costituzione intenzionale ha la possibilità di trascende- 
re per aprirsi al reale ed andare alle cose stesse. E questo pro- 
gramma mostra la possibilità di una coincidenza con i motivi so- 
stanziali dell’esistenzialismo. Far parlare l’esperienza direttamente, 
far parlare le cose, non preoccuparsi di giudicarle. Soprattutto 
non preoccuparsi di dedurle, non mediarle: andare direttamente 
alle cose, senza la dialettica, fuori della dialettica, prescindendo 
dalla dialettica. Heidegger ha sviluppato ampiamente questa esi- 
genza descrittiva intrinseca alla fenomenologia di Husserl ed ha 
fornito così una descrizione dell’esistenza la quale se riprende 
molti motivi che sono già presenti in Kierkegaard dà ad essi una 
configurazione, una formulazione, una sistemazione che rende la 
sua opera della più grande importanza. 

La prima caratteristica, la caratteristica fondamentale dell’e- 
sistenza umana è l’essere nel mondo. Con ciò appunto si vuol dire 
che nel mondo noi ci siamo già e che non c’è bisogno di dimostrare 
la sua esistenza. Se questa affermazione a prima vista può stu- 
pire chi è al di fuori della filosofia, si sa quanto grande sia invece 
la sua importanza in rapporto a tutta la tradizione della filosofia 
moderna, e come questo punto di partenza rappresenti una vera 
rivoluzione nel campo della metodologia filosofica. Comunque la 
prima caratteristica della nostra esistenza è questo essere nel mon- 
do, per cui non siamo chiusi in noi stessi, ma precisamente 
siamo aperti. La coscienza si apre, trascende verso il mondo. 
Però, a questo punto, bisogna fare delle precisazioni molto im- 
portanti perchè per Heidegger il mondo non è, nel concetto inge- 
nuamente naturalistico, la somma degli oggetti che si trovano nel- 
l’ambiente circostante. Il mondo è la maniera nostra di configu- 
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rare la totalità degli oggetti con i quali possiamo venire a diretto 
contatto. Da questo punto di vista esso è già, in qualche modo, 
un'idea, una maniera nostra di configurare le possibilità che pos- 
sono attuarsi in noi. D’altro lato questo rapporto io-mondo non è 
qualche cosa di determinato una volta per tutte. E’ un rapporto 
originario, certamente, ma non è determinato, anzi è variabile; vi 
è una molteplicità di modi con cui si può essere nel mondo, non 
un unico modo: diversi modi cui corrispondono maniere diverse 
di configurarsi della verità, diverse condotte corrispondenti a que- 
sti diversi rapporti col mondo. L’uomo può comportarsi differen- 
temente in correlazione a questi diversi modi di essere. Il mondo 
è qualche cosa che si configura correlativamente al modo di es- 
sere del soggetto che si trova nel mondo. Essere del soggetto e 
mondo sono qualche cosa che insieme vengono a specificarsi. Il 
rapporto è originario ma dinamico. E quindi il mondo stesso può 
configurarsi in vari modi e il soggetto, l’uomo, può fare esperienze 
diverse. C’è una frase di Sartre che descrive in maniera felice 
questo atteggiamento metodologico: «Basta aprire gli occhi e 
interrogare con ogni ingenuità questa totalità che è l’uomo nel 
mondo. Noi non ci limiteremo allo studio di una sola condotta, 
noi cercheremo al contrario di descriverne parecchie, di pene- 
trare di condotta in condotta fino al senso profondo della rela- 
zione uomo-mondo ». In questo modo il problema critico è messo 
garbatamente da parte; è un problema artificiale che condiziona 
una falsa concezione della filosofia. Siamo ad una trasformazione 
del compito, del programma della filosofia, in quanto questa non 
ha più il compito di dimostrare l’esistenza del mondo e di 
dedurre, costruire il mondo, ma deve esplorare le infinite pos- 
sibilità che si aprono di fronte a noi. Ma è ovvio (da un punto di 
vista strettamente metodologico) che, nell’ambito di questa esplo- 
razione di possibilità, se da un lato si può fare l’esperienza del 
nulla, come fa Sartre, si può d’altro lato anche inaugurare un col- 
loquio col sacro, si può aprire la sfera di una esperienza del sacro. 
Ed è per questo motivo che l’esistenzialismo si configura come una 
forma di vero e proprio sperimentalismo. 

Ma se essere nel mondo è la prima caratteristica fondamen- 
tale, essa non esaurisce gli aspetti dell’esistenza umana. Questa 
se da un lato originariamente è nel mondo, vi si trova non in ma- 
niera determinata, ma sotto il segno del possibile. La nostra esi- 
stenza, come dice Heidegger, riprendendo e sviluppando ampia- 


390 PAOLO FILIASI CARCANO 


mente i motivi kierkegaardiani, si caratterizza come possibilità, 
come poter essere. L'uomo si costituisce in virtù di questo poter 
essere, grazie alla libertà; il carattere non determinato dell’essere 
nel mondo apre la possibilità di diversi rapporti col mondo, e ciò 
fa sorgere una serie di nuove questioni, relative all’importanza 
della nostra iniziativa, e al problema della scelta. Noi siamo nel 
mondo e possiamo realizzare con esso rapporti diversi, realizzan- 
do diverse possibilità della coscienza. Ma per l’appunto sotto il 
segno di questa possibilità indefinita, noi non siamo già realizzati; 
quando si dice che l’uomo non ha un’essenza, si vuole esprimere 
proprio questo, che l’uomo non è ancora realizzato, ma deve rea- 
lizzarsi. L’esistenza umana è quindi sentita intrinsecamente non 
solo in questa indeterminatezza dell’essere nel mondo, ma anche 
in questa indefinitezza delle possibilità che si aprono alla coscien- 
za. L’esistenza umana sperimenta quindi in se stessa questa esi- 
genza di una realizzazione. L’uomo è un poter essere e deve realiz- 
zarsi. E° questa la seconda caratteristica fondamentale dell’ana- 
litica esistenziale. 

E qui si passa al terzo momento, che è forse quello più inte- 
ressante, almeno dal punto di vista del significato, della interpre- 
tazione, della descrizione della nostra esistenza. L’uomo: esperi- 
menta in sè la possibilità di diverse maniere di esistere. Ed Hei- 
degger fa a questo punto una distinzione fondamentale, quando 
parla di una esistenza banale, inautentica e di una esistenza au- 
tentica. In realtà, questa distinzione fra esistenza banale ed au- 
tentica, questa distinzione tra due forme di esistenza che deriva 
automaticamente dal riconoscersi come poter essere, scaturisce 
direttamente dal programma dell’analitica esistenziale; per meglio 
dire scaturisce dalla decisione che sta alla base di questa analitica, 
perchè l’analitica esistenziale dipende dalla scelta; essa stessa è 
un atto di volontà. In effetto, si può (nell’atteggiamento spontaneo) 
essere più facilmente portati a conoscere il mondo, per coglierne 
l’essenza, per costruire una scienza, per determinare l’universale, 
che possa fornire un orizzonte di sicurezza e dare una norma alle 
nostre azioni. Di fronte a questo programma, l’analitica esisten- 
ziale implica una profonda deviazione dell’attenzione, la quale non 
è più rivolta al mondo e alla conoscenza del mondo, non è più 
dominata da un interesse esclusivamente mondano. Orbene, una 
descrizione puramente intellettualistica della soggettività, quale 
si trova nell’analitica trascendentale di Kant, è una descrizione 
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delle strutture logiche formali dell’esistenza, non dell’esistenza con- 
creta. Quindi la stessa volontà di intraprendere una analitica del- 
l’esistenza, di descrivere l’esistenza, si basa sulla decisione di voler 
vedere questa esistenza. Non si tratta di descrivere ciò che si tro- 
va, ma si tratta innanzitutto di non voler mascherare ciò che per 
l'appunto si presume di voler descrivere. Ho detto che, in gene- 
rale, gli uomini sono spontaneamente orientati alla conoscenza del 
mondo. Ma vi sono altri uomini, come Kierkegaard, che hanno la 
spina nella carne, che non sono capaci di vivere, che sono nati 
vecchi; ed allora è facile che questa deviazione dell’attenzione 
possa prodursi e che costoro siano particolarmente chiamati a com- 
prendere e a descrivere, nella sua nudità, l’esistenza. 

Ed è questo appunto che Heidegger ha messo molto chiara- 
mente in luce. Quando si descrive l’esistenza togliendola dalla pro- 
spettiva dell’essenza, quando la si descrive così come essa si pre- 
senta, allora riemergono tutte quelle categorie che Kierkegaard 
aveva messo in evidenza. L’esistenza è sentita allora sullo sfondo 
del possibile, è sentita sì nel mondo, ma come gettata, proiettata, 
abbandonata in esso, è sentita come reietta, priva di ogni sicu- 
rezza, intrinsecamente minacciata dal nulla. Per questo, l’espe- 
rienza dell’angoscia è legata al sentimento della nostra situazione 
originaria. Questo sentimento dell’angoscia per l’esistenzialismo 
c’è, ma si tratta di vederlo, di volerlo vedere, di non fuggire; e 
poi si tratterà di comprendere la sua importanza. Come dirà Sar- 
tre: «noi siamo angoscia ». L’esistenzialismo, da questo punto di 
vista, è un « memento mori ». Scalzata l’essenza, il necessario, l’u- 
niversale, l’esistenza si profila sullo sfondo della morte, e ciò serve 
a relativizzare qualsiasi conoscenza, a far sentire la precarietà ra- 
dicale della nostra vita. Ma se questo sentimento originario di 
angoscia e di derelizione c’è, sentimento che in generale è masche- 
rato, e si vuole vederlo, allora viene alla luce un altro aspetto 
fondamentale della nostra esistenza: e cioè l’importanza della fu- 
ga, dell’oblio, di tutti i tentativi fatti per sfuggire ad esso. Heideg- 
ger, quando si accinge a descrivere l’esistenza ordinaria di tutti i 
giorni, vede che essa è precisamente caratterizzata da questo o- 
blio; che essa cerca in tutti i modi di fuggire, di nascondere tutto 
ciò che possa far balzare fuori questo sentimento originario, che 
costituisce il fondo della condizione umana. Ed allora si spiega 
come l’esistenza ordinaria possa venire qualificata banale, come 
una esistenza inautentica, perchè precisamente fondata sulla vo- 
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lontà di non voler vedere, sulla cattiva coscienza (Sartre), per 
trovare rifugio presso ciò che magari ci preoccupa, ma che è ad 
ogni modo familiare, determinato, finito, comune. Ma allora, al 
tempo stesso, si profila per contrapposto la possibilità di una esi- 
stenza che viene chiamata autentica, che non è più caratterizzata 
dall’oblio, dalla volontà di fuggire, ma viceversa che abbia il co- 
raggio di vedere, che voglia vedere. Ed è in questo modo che l’uo- 
mo realizza se stesso, che può realizzarsi attraverso l’angoscia, non 
nascondendo questa fonte angosciosa della sua esistenza; solo quan- 
do egli non bara con se stesso si profila la possibilità di una esi- 
stenza autentica. Ed è precisamente solo in questo modo che una 
esistenza può realizzarsi liberamente, perchè una vera libertà non 
si ha fuggendo o avendo il sospetto di fuggire; una vera libertà 
deve avere anche il coraggio di guardare fino in fondo; si realizza 
attraverso questo coraggio, che diventa pertanto la condizione de- 
cisiva per cui anche gli eventuali valori positivi dell’esistenza non 
siano fittizi. i 

Si vede quindi che la distinzione di due piani è proprio in- 
trinseca alla descrizione dell’esistenza, e comune a tutte le forme 
di esistenzialismo. In Sartre si accentuano i motivi del nulla; quan- 
do si raggiunge l’esistenza autentica non si trova che il nulla: e 
non c’è allora che la volontà di essere se stessi, questo coraggio 
di accettare la morte, già presente in Heidegger nella nozione di 
essere per la morte. Ma l’esistenza autentica può assumere anche 
forme diverse in altre filosofie; non si trova semplicemente il nul- 
la, ma si trova l’essere, il sacro, Dio, comunque si voglia dire. L’e- 
sistenzialismo è in fondo un grande sperimentalismo, apre di- 
verse possibilità. Certamente esso si è diffuso soprattutto nel 
suo aspetto di critica dell’esistenza banale, nel suo aspetto nega- 
tivo, e nel suo aspetto ateo forse ha raggiunto la maggiore dif- 
fusione. Ma è stato sempre presente in esso la possibilità che que- 
sta ricerca dell’autentico possa in definitiva riaprire il discorso col 
sacro e possa aprirsi a nuove possibilità positive della coscienza. 
Da questo punto di vista l’esistenzialismo comporta, accanto a 
questa esigenza comune dell’autentico, la più ampia apertura e in- 
determinatezza circa l’interpretazione e la realizzazione dell’au- 
tentico: che è il campo precisamente in rapporto a cui i suoi di- 
versi orientamenti (sulla base di un corpo di esigenze in comune) 
tornano a differenziarsi fra loro. 


N 


ESISTENZIALISMO, FILOSOFIA E VITA 393 


o * x 


L’esistenzialismo di Heidegger ha sostenuto che questa volontà 
di illusione e di fuga non caratterizza soltanto la vita banale or- 
dinaria, ma si può trovare alla radice delle varie scienze e della 
stessa filosofia. Tutte le filosofie occidentali sarebbero animate da 
questo desiderio di nascondere, di celare i nostri originari rapporti 
con l’essere, per elaborare una metafisica dell’essenza, dell’univer- 
sale, una concezione determinata del mondo, che abbia la funzio- 
ne di rassicurarci. Per questo Heidegger formula il programma di 
una distruzione di tutta la tradizione ontologica dell’occidente, e 
viene ad allinearsi in certo qual modo con altre correnti della fi- 
losofia contemporanea, con lo stesso neo-positivismo. Com'è noto, 
per il neo-positivismo le proposizioni metafisiche sono considerate 
prive di senso: ed Heidegger accetterebbe questa critica perchè 
appunto riconosce che noi abbiamo perduto il senso dell’essere, 
l’accetterebbe trasformandola, interpretandola come esperienza di 
una perdita effettiva. Da questo punto di vista l’esistenzialismo 
condivide con altre correnti del pensiero odierno il senso del fa- 
tale esaurimento della tradizione filosofica occidentale. Special- 
mente in Heidegger e in Jaspers, questo senso di crisi da un lato, 
questo senso di nuove possibilità indeterminate dall’altro, si asso- 
ciano ad una coscienza estremamente viva di trovarci ad una svolta 
della storia. La banalità della vita ordinaria è la prova dell’esau- 
rimento di un filone, che altre volte si era dimostrato ricco e vitale. 
Gli esistenzialisti sono forse quelli che maggiormente hanno sen- 
tito il valore intrinseco, autentico, di questa tradizione. L’accento 
caustico e negativo che essi assumono non deve ingannarci, chè 
dopo tutto vi può essere in essi, alla radice del loro atteggiamento, 
una esperienza di delusione. L’esistenzialismo ateo si collega alla 
famosa frase di Nietzsche che « Dio è morto »: però, come è stato 
giustamente osservato, un discorso sull’assenza di Dio non è per 
questo meno religioso, non perde per questo il suo carattere reli- 
gioso. E molto eloquente è a questo riguardo la seguente confes- 
sione di Simone de Beauvoir (nel suo romanzo «I Mandarini »); 
«non ho mai rimpianto Dio; mi rubava la terra. Ma un giorno ho 
capito che rinunciando a Lui mi ero condannata a morte ». L’esi- 
stenzialismo, pertanto, con questo suo senso di critica della vita 
banale, di denunzia di tutte le nostre illusioni, nonchè dell’oblio 
che caratterizza e rende possibile la vita giornaliera, con questo 
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senso di indefinita possibilità, con questo senso di trovarci ad una 
svolta della storia, indubbiamente reintroduce una tematica di or- 
dine religioso. 

Ma a questo punto della nostra interpretazione dell’esisten- 
zialismo si apre anche un'ulteriore prospettiva. L’esistenzialismo 
è certamente una filosofia ed io stesso ho cercato di dimostrarlo; 
ma non è soltanto una filosofia, non appartiene solamente alla sto- 
ria della filosofia, ma alla storia della vita, e rappresenta una crisi 
della vitalità! Questo aspetto (oserei dire biologico) risulta con 
particolare evidenza nei romanzi di Sartre: l’esistenza, quando sia 
vista veramente ad occhio nudo, facendo cadere gli istinti che l’a- 
nimano, le illusioni che la compongono, le abitudini che la fami- 
liarizzano, si disvela in tutta la sua crudezza, in tutta la sua as- 
surdità, e non tarda a generare un tedio infinito, l'indifferenza e, 
infine, la nausea. Per questo, molti dei personaggi sartriani sentono 
e dichiarano di essere dei « sopravvissuti »: espressione estrema- 
mente grave che mostra fino a che punto ed in che grado l’esisten- 
zialismo rappresenti questa crisi interna della spontaneità vitale. 
Ma è proprio perchè l’esistenzialismo rappresenta ed incarna questa 
crisi, che esso ci impone una maggiore serietà nella riflessione sul- 
la vita, fa risaltare maggiormente la sua interna enigmaticità, la 
paradossalità di certe situazioni: che nell’evoluzione biologica ap- 
punto nascano tali uomini come Kierkegaard con la spina nella 
carne, che la vita generi i suoi figli con la spina nella carne, uo- 
mini che sotto altri aspetti ben si potrebbero dire il « sale della 
terra ». Ciò che in questo modo viene messo in luce e polarizza 
la nostra attenzione (da un punto di vista puramente teoretico e 
senza preoccupazioni moralistiche) è proprio questo conflitto in- 
terno alla vita stessa, fra la vitalità e la spiritualità: ed è nella 
chiara denunzia di ciò che consiste forse il più profondo significato 
dell’eccezione di Kierkegaard. 


PAoLO FILIASI CARCANO 


L’ESISTENZIALISMO E IL SIGNIFICATO 
DEL NOSTRO TEMPO 


Un luogo comune, che anche quando non sia chiaramente 
espresso, esercita sulla mente dei più un prepotente influsso, è la 
giustificazione storicistica dell’esistenzialismo. Sorto in opposizione 
all’idealismo, già trionfante, l’esistenzialismo, filosofia della crisi, 
sarebbe l’espressione e insieme l’interpretazione più adeguata del 
nostro tempo, appena uscito da una guerra calamitosa quanto altre 
mai e sempre in ansia per il pericolo di una nuova conflagrazione, 
il tempo della gioventù bruciata, della criminalità giovanile, della 
carenza di ideali capaci di illuminare la vita, dello sfaldamento di 
tutte le fedi e via discorrendo, secondo i modi e i toni di una reto- 
rica più o meno inconsapevole di sè, in quanto si atteggia spesso 
ad antiretorica. Si aggiunga la singolare attrazione e quasi il 
brivido scandalistico, col quale il profano o il neofita di questi 
studi accoglie ogni ennesima esposizione del pensiero esistenzia- 
listico come l’equivalente di un viaggio immaginario alle caves 
parigine, che con l’esistenzialismo c’entrano e non c’entrano: non 
c’entrano se nell’esistenzialismo si considerano solo le formulazio- 
ni e le espressioni dottrinali, c'entrano in quanto l’esistenzialismo 
è anche uno stato d’animo. 

Sarà dunque opportuno porsi il problema se e fino a qual pun- 
to l’esistenzialismo sia rappresentativo del nostro tempo. Una sua 
definizione, anch’essa assai trita, che lo presenta come una filosofia 
della crisi, si può escludere subito, in quanto una filosofia della 
crisi implica un superamento della crisi medesima, dal quale l’e- 
sistenzialismo è come tale ancora lontano, onde sembra più oppor- 
tuno parlare di crisi della filosofia o di filosofia in crisi, se non pro- 
prio, limitatamente ad alcuni aspetti e ad alcuni soggetti, di una 
crisi di adolescenza. 
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Intanto per risolvere il nostro problema, ossia per cogliere il 
rapporto tra l’esistenzialismo e il nostro tempo, è necessario esa- 
minarne distintamente i termini. 

Abbiamo avuto occasione di rilevare altrove che l'opposizione 
dell’esistenzialismo all’idealismo non è poi così radicale e profonda 
come potrebbe sembrare ed è sembrato agli esistenzialisti ad ai 
loro imitatori e seguaci. Pur senza contestare la funzione storica 
dell’esistenzialismo, che ha contribuito, insieme con altre correnti 
di pensiero, a logorare l’influenza dell’idealismo, bisogna pur ri- 
cordare che l’idealismo medesimo, sotto l’apparente panlogismo 
dissimulava una carica esistenziale, che appare chiarissima allo 
studioso di Hegel, di Gentile o di Croce (1). Filosofia della vita 
volle essere il pensiero romantico, filosofia del concreto l’ideali- 
smo, filosofia dell’esistenza o dell’esistente l’esistenzialismo. Pur 
nella diversità e nell’antagonismo c’è dunque una continuità di 
ispirazione che non va ignorata. 

Nell’agile volumetto, in cui G. P. Sartre ha compendiato il 
suo verbo « L’existentialisme est un humanisme », l’Autore insiste 
sulla contrapposizione polemica che dà nome all’esistenzialismo, in 
quanto intende differenziarsi dall’essenzialismo, categoria in cui 
si chiude e si conclude, secondo il Sartre, tutta la filosofia del pas- 
sato. Mentre a Sartre non sfugge la varietà dei significati e delle 
correnti che si riassumono nel termine generico di esistenziali- 
smo, egli non vede l’enorme e indebita astrazione che condensa 
nella vaga denominazione di essenzialismo le correnti alle quali 
l’esistenzialismo consapevolmente o inconsapevolmente si oppone, 
sia come metodo che come atteggiamento dottrinale e spirituale. 

Sarebbe perfino ozioso in questa sede dimostrare come nè il 
tomismo nè il più lontano aristotelismo, filosofia del sinolo, si pos- 
sano relegare nel limbo dell’essenzialismo. 

Lo stesso hegelismo non può chiudersi nell’astratta categoria 
dell’essenzialismo. La logica hegeliana, avulsa da altre opere in 
cui scoperto affiora lo spirito del sistema, può apparire al profano 
come una processione di pallide larve, che non hanno nulla di 
comune con la concretezza della vita. E tale forse appariva anche 
all’inquieta anima romantica di Kierkegaard, certo non senza ra- 


(1) Per più ampi ragguagli si vedano le pagine sull’esistenzialismo contenute 
nei voll. « Problemi e aporie del pensiero contemporaneo » Roma - Mazara, 1948; 
« Filosofia dell’arte » 2a ed. Roma - Mazara, 1952 ; « Sistema e Problema » Adriatica 
Ed. Bari, 1954. 
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gione. Ma le categorie della Logica hegeliana vogliono essere lo 
stesso ordito della storia, l’anima del dinamismo del reale: le idee 
hanno mani e piedi, secondo l’ardita espressione di Hegel, s’incar- 
nano nelle individualità eroiche dei personaggi storici, la cui azio- 
ne è nutrita e scaldata dal fermento della passione: «nulla di 
grande si fa senza passione ». 

Il preesistenzialismo kierkegaardiano prendeva troppo in pa- 
rola il panlogismo hegeliano, assai più di quanto l’esistenzialismo 
di oggi abbia, in un certo senso, preso in parola la fenomenologia 
husserliana come Wesenswissenschaft, di cui ha pur risentito po- 
tentemente l’influenza. 

Ma checchè sia della sua genesi storica, alla quale qui si è 
voluto criticamente accennare, l’esistenzialismo, pur nella disper- 
sione di motivi alle volte contrastanti, presenta l’affinità sostan- 
ziale di un atteggiamento comune, che tuttavia non si può consi- 
derare alla stregua di un metodo. Un metodo comune non condu- 
ce a risultati così divergenti come quelli che dividono l’esistenzia- 
lismo ateo o di sinistra dall’esistenzialismo fideistico o di destra, 
ognuno dei quali pretende di riservare a se stesso il carattere e la 
qualifica dell’autenticità. Il compromesso jaspersiano è greve di 
insostenibili aporie, nello stesso concetto di fede filosofica, che do- 
vrebbe superare l’antitesi tra l’assurdo della fede e il nichilismo 
dell’incredulità. 

Comune sia al preesistenzialismo di Kierkegaard che all’esi- 
stenzialismo dei suoi tardi e infedeli discepoli è la sfiducia nelle 
vie faticose della scienza e della logica, la sfiducia nella ragione 
e nei suoi valori, che gli innegabili limiti non distruggono, ed è 
proprio in questo atteggiamento che si rivelano le propaggini ro- 
mantiche dell’esistenzialismo. 

Se si segue unicamente la linea della coerenza interna risultano 
forse più vicini allo spirito autentico del movimento gli esisten- 
zialisti di sinistra che non quelli di destra, che intendono riguada- 
gnare le vie classiche della mistica attraverso i sentieri traversi 
dell’analisi esistenziale, pregiudicata da troppi presupposti allo- 
geni. 

Il pensiero di Sartre, così intrinsecamente fragile per l’acrisia 
dei presupposti e la corrività delle conclusioni, è tuttavia l’espres- 
sione più sincera, e meno preoccupata di sfumature, dello stato d’a- 
nimo che informa l’esistenzialismo, e forse deve la sua fortuna, 
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oltre che a particolari condizioni storiche ed ambientali, a questo 
suo carattere di spregiudicata immediatezza. 

Partito da un’astratta concezione dell’essere come vuota identi- 
tà con se stesso, e dall’immaginaria frattura tra questo essere mas- 
siccio, statico, opaco, e l’essere per sè, presenza a se stessa, pura 
presenzialità che è presenza di nulla e nulla senz’altro, Sartre per- 
viene alla nullificazione di Dio e dell’uomo, all’irrealtà dei va- 
lori, all’equivalenza di ogni punto di vista e di ogni attività umana. 

L’umanesimo classico esaltava l’uomo, vedendo in lui la gran- 
dezza e ignorandone non raramente i limiti e la connessa miseria; 
l’umanesimo esistenzialista, e in particolare sartriano, si conver- 
te in un vero e proprio antiumanesimo, spogliando l’uomo della 
sua realtà e consistenza ontologica, nonchè della sua positività 
deontologica e della sua efficacia assiologica. 

«L’homme, tel que le concoit l’existentialiste, s’îl n’est pas 
dèfinissable, c'est qu’il n’est d’abord rien » (2). 

L’uomo inventa l’uomo, crea i suoi valori e le sue morali. 

L’uomo è tutto nel suo proiettarsi innanzi: il senso del tempo 
è il futuro. «L’homme — continua Sartre — est d’abord ce qui 
se jette vers un avenir, et ce qui est conscient de se projetter dans 
l’avenir. L’homme est d’abord un projet que se vit subjectivement 
au lieu d’étre une mousse, une pourriture ou un chou-fleur » (83). 

Ma queste parole contengono la contraddizione e l’equivoco 
dell’asserito primato dell’esistenza. 

Anzitutto il rapporto tra essenza ed esistenza non si pone in 
termini cronologici, come il d’abord chiaramente implica, bensì in 
termini logici. Poi se l’uomo non è un cavolfiore, nè qualsiasi al- 
tra cosa aliena dall’umanità che lo costituisce, evidentemente la 
sua esistenza incarna e realizza un’essenza, che non è il risultato 
di un projet ed è irriducibile ad esso: evidentemente l’essenza che 
l’uomo porta in sè è la condizione di ogni e qualunque projet, del 
suo stesso innegabile farsi e divenire. Il fraintendimento dell’es- 
sere, ridotto al puro schema di un’astratta identità, e della coscien- 
za, costretta ad inseguire la sua ombra, la nullificazione dell’essere 
e l’entificazione del nulla, fa sì che l’uomo «est delaissé, parce 
qu’il ne trouve ni en lui, ni hors de lui une possibilité de s’accro- 
cher » (4). 


(2) Cfr. J. P. Sartre, L’eristentialisme est un humanisme, Paris, 1946, p. 22. 
(3) Opeth p.023; 
(4) Ib., p. 36. 
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Agis sans espoîr (5) è il messaggio che Sartre riserva all’u- 
manità. 

L'esistenza è un dramma senza catarsi, una serie di antinomie 
senza soluzione, un assurdo senza riscatto; queste conclusioni si 
sviluppano dall’atteggiamento del Camus, le cui ultime posizioni 
accennano tuttavia ad un superamento di questo estremo negati- 
vismo.. Il quale, coerentemente seguito, non legittima nemmeno 
la rivolta, bensì il quietismo dell’amor fati, in cui l’esistenzialismo 
ritrova non solo Nietzsche, ma Hegel. All’esistenzialismo ateo e 
negatore si è opposto l’esistenzialismo mistico e fideistico di G. 
Marcel. 

L’inoggettivabilità e la metaproblematicità dell’essere, la mi- 
steriosa esperienza di una presenza ineffabile, di un engagement 
dell’uomo in un ordine inoggettivabile di rapporti, la riduzione del- 
l’io ad un accento particolare che conferisco a me stesso, anzi ad una 
frazione della mia esperienza, che intendo salvaguardare contro 
un possibile attentato, sono i temi paradossali della speculazione 
o meglio della meditazione marceliana, che abbiamo altrove esa- 
minato (6). 

G. Marcel si aggiunge degnamente alla classica schiera dei 
moralisti francesi: nelle sue pagine — e specialmente in quelle di 
Marcel drammaturgo — noi troviamo degli scorci, in cui la vita 
morale lascia intravvedere profondità poco esplorate, oltre co nla 
sobrietà dello scrittore di alte possibilità. Ma Marcel pensatore 
diffonde sui problemi filosofici una luce crepuscolare, che non con- 
tribuisce certamente nè alla chiarezza dei termini nè ad una mi- 
glior soluzione. 

Se dalle rapsodie letterarie dell’esistenzialismo francese risa- 
liamo ai ponderosi volumi dell’esistenzialismo tedesco rileviamo 
subito in Martin Heidegger e in Karl Jaspers una vena speculativa 
più composta ed insieme più autentica e copiosa nonchè una tec- 
nica scientifica più raffinata. 

Tuttavia si direbbe che nella Kierkegaard - Renaissance il 
professor publicus ordinarius, satireggiato da Kierkegaard non me- 
no che dal Croce, si sia preso ampia rivincita. 

Il filosofo è sempre un maestro e, nel mondo moderno, da 
Kant ad Heidegger anche professore: entrambi gli aspetti possono 
coesistere ed anche fondersi nella sintesi di una grande persona- 


(OD: ped. 
(6) Si veda il saggio « L’esistenzialismo cristiano di G. G. Marcel » nel vol. « Pro- 
blemi e aporie del pensiero contemporaneo », S. E. S., Roma - Mazara, 1948. 
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lità. In caso contrario la tecnica del professore può sostituirsi alla 
autentica vena del filosofo, senza che il profano se ne accorga, e 
falsare lo spirito o diminuire l’efficacia di grandi intuizioni. 

Séren Kierkegaard, ultimo epigono del romanticismo, di cui 
espresse per così dire la protesta contro il superamento hegeliano, 
visse il dramma di un estetismo, che condannò senza superarlo 
del tutto, e di una fede, che non assurse mai a perspicua dottrina 
e ad inconcussa certezza. Forse non s’inganna Jaspers, giudice non 
certo prevenuto, quando vede in lui un incredulo che cerca di 
persuadere se stesso. Pur nell’incertezza spirituale di una fede 
non profondamente posseduta e nel crepuscolo dottrinale di un 
pensiero che sì cerca continuamente senza trovarsi e senza chia- 
rirsi mai profondamente e definitivamente a se stesso, i problemi 
del male, della morte, della salvezza acquistano talvolta un rilie- 
vo grandioso e strappano accenti sinceri e talora profondi, quali 
non si ascoltano più nei retori e nei professori dell’angoscia. 

Martin Heidegger ha entificato il nulla, prima di Sartre, ma 
dopo Fridugisio ponendolo in alternativa con l’essere: perchè l’es- 
sere e non il nulla ? 

In una retorica, più schiva di lenocini letterari, ma più in- 
sidiosa perchè penetra nell’intimo del pensiero e sostituisce inter- 
stato normale ed autentico dell’uomo, su cui grava il senso della 
immaginazione o del sentimento si agitano in una corpulenza, ri- 
dotta in schemi quintessenziati o in formule logiche, che non han- 
no più il pathos delle commosse espressioni di Kierkegaard. 

Heidegger è il filosofo della Sorge, della cura: la preoccupa- 
zione, stato d’animo tanto frequente e perfino banale dei nostri 
tempi, in cui il dinamismo non è sempre positivo e fecondo, vit- 
torioso e creatore, trova una sublimazione filosofica e diventa lo 
stato normale ed autentico dell’uomo, su cui grava il senso della 
carenza irrimediabile dell’esistenza, proiettata verso un essere ir- 
raggiungibile. L’essere dell’esserci viene definito come Sorge, co- 
me Cura. 

L'esistenza è una possibilità — o un sistema di possibilità — 
che si traduce in impossibilità. Trascendere, progettare e proiet- 
tarsi verso il futuro, non fanno che ribadire nell’uomo le catene 
del nulla. Così si protrebbero riassumere le conclusioni a cui per- 
veniva il pensiero heideggeriano nella sua prima fase. 

Nell'ultimo Heidegger si è voluto intravvedere e allargare 
qualche spiraglio aperto sull’essere. 
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L’affinità romantica tra poesia e filosofia torna a far sentire il 
sua fascino, a determinare strane attese, suggestive sospensioni. Il 
filosofo dice l’essere, il poeta nomina il sacro, ma questo resta av- 
volto non meno di quello in una crepuscolare indeterminatezza, 
che, al di fuori dello stato d’animo estetico o misticheggiante, non 
offre alcuna presa al pensiero per una base concreta d’indagine. 

Il sacro impersonale ed anonimo è l’ultimo surrogato di Dio, 
ma le possibilità dell’uomo rimangono sostanzialmente ed egual- 
mente frustrate anche in quest’ultima fase del pensiero di Heideg- 
ger. « Dacchè gli unici tre, Eracle, Dioniso e Cristo, hanno lascia- 
to la terra, ormai la sera del tempo cosmico incombe sul mondo ». 
Questo oscuro messaggio oracolare conclude per ora la filosofia 
di Heidegger. 

Carlo Jaspers ha una personalità meno disposta alla retorica 
e più aperta all’indagine severa e metodica, nonchè ai valori della 
tradizione: egli giunge perfino a vagheggiare una philosaphia pe- 
rennis, che naturalmente non è quella che Leibniz o i neoscola- 
stici intendono sotto questa espressione. Egli vuole con essa sot- 
tolineare soprattutto lo spirito di ricerca, lo spirito critico della fi- 
losofia, pur senza escludere coincidenze e convergenze di signifi- 
cato generale,piuttosto indeterminato e generico. Con questa ten- 
denza ad allinearsi con una tradizione filosofica, per quanto ge- 
nericamente intesa, contrastano dall’altro canto uno spirito rivo- 
luzionario, che è poi quello da cui l’esistenzialismo in genere ed 
il pensiero jaspersiano in specie ricevono peculiarità di significato. 

La relatività delle Weltanschauungen, che impegnò il pensiero 
di Carlo Jaspers in un’opera giovanile e non mai definitivamente 
superata, ricompare nella concezione della situazione in quanto 
«unica forma della realtà per me come il mio esserci (Daseiîn) in 
essa », quindi tale da non consentire di fatto evasioni, nonchè nel- 
l’esplicita affermazione che l’uomo non può scegliere la sua vi- 
sione del mondo in quanto si trova costituito in essa, che per lui è 
la sola vera, senza che possa dominarla e abbracciarla con lo 
sguardo, incompiuta com'è (7). 

Inoggettivabile come l’essere e l’esistenza è altresì la filosofia, 
che è, in quanto autoverificarsi dell’Uno nell’esserci, dell’esistenza 
possibile nell’esserci fenomenico, un processo sempre aperto e mai 
compiuto, che non si puù giustificare con nessuno scopo (8). 


(7) Cfr. Philosophie, Berlin, 1932, I. pp. 3-4, 242. 
(8) Op. cit. pp. 260-262. 
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Il nucleo vitale della speculazione filosofica è costituito da 
una fede che non è una religione dommatica ed ecclesiastica, ma 
la fede dell’ uomo pensante in intima comunione col sapere (9). 
Questa fede filosofica ha la sua radice in ciò che non è soggetto 
né oggetto, ma li contiene entrambi nell’unità del Circonfondente. 
Questa suprema presenza è l’essere in sè e l’essere che noi siamo. 

Il senso del mistero incombente, la tesi dell’inoggettivabilità 
dell’essere e dello scacco della ragione ragionante sono motivi co- 
muni che possono riavvicinare Jaspers e Marcel, figure peraltro 
diversissime. 

Marcel trova però nel Cattolicesimo, interpretato talvolta con 
un’audacia fideista e irrazionalista, l’interpretazione religiosa del 
suo pensiero, mentre Jaspers dà alla sua fede filosofica un’accen- 
tuata tonalità kantiana, anzi illuministica. Tuttavia questa fede 
senza dommi, così gelosa della sua libertà, si fonda su presuppo- 
sti fideisticamente accolti, senza che la filosofia, chiusa nel boz- 
zolo della situazione da cui sorge e della fede di cui si alimenta, 
possa porsi criticamente il problema della validità di se stessa e 
dalla fede che la condiziona. 

Dell’idealismo, combattuto con assidua polemica, l’esistenzia- 
lismo jaspersiano e heideggeriano conserva la suggestione di un 
misticismo immanentista e panteista, chiaramente ravvisabile sia 
nell’Umgreifende di Jaspers che nell’essere dell’essente di Hei- 
degger. 

Dalla rapida, ma non frettolosa rassegna critica dei motivi 
centrali dell’esistenzialismo si può agevolmente concludere che il 
significato di questo movimento è sostanzialmente negativo, né a 
farlo diventare positivo può valere il virtuosismo dialettico ed 
eclettico di contaminazioni, che fondono motivi jaspersiani con 
motivi heideggeriani o gentiliani. La possibilità della possibilità, 
sostituita alla possibilità dell’impossibilità, non chiarisce e non ri- 
solve nessun problema. Libertà, responsabilità, valore, se non so- 
no espressioni vaghe abbandonate alle indeterminate risonanze del 
sentimento e della retorica, acquistano un significato solo in fun- 
zione di un fondamento ontologico e di una giustificazione critica. 
La scelta è di solito indefinitamente rinnovabile, finchè eventi che 
non sono nelle possibilità dell’individuo ne rendono impossibile 
per poco, per molto o per sempre la ripetizione. Che per un certo 


(9) Cfr. Der Phil. Glaube, Munchen, 1948, pp. 13-19. 
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tempo la scelta sia rinnovabile e realizzi contingenti e limitate 
forme di armonia non è, dunque, una garanzia sufficiente del suo 
intimo valore. Anche il criminale rinnova la sua scelta, finchè la 
società non lo pone in condizione di non nuocere. 

Non va inoltre sopravvalutata la funzione storica dell’esisten- 
zialismo, in quanto altri indirizzi si sono opposti e forse più effi- 
cacemente all’egemonia idealistica Se la rivendicazione del singolo 
può essere stata per alcuni una drastica medicina per guarire dal- 
l’infatuazione per l’impersonalità dell’Idea o dello spirito univer- 
sale, lo smarrimento dell’individuo, incapace di assurgere a per- 
sonalità, il logorìo o l’aperta negazione di ogni universalità, la 
dispersione nominalistica del pensiero costituiscono uno scotto tut- 
t'altro che trascurabile. 

Molti luoghi comuni sono caduti e certezze convenzionali non 
hanno retto all’urto della critica esistenzialista, ma anche questo 
vantaggio ha avuto penose contropartite nella minaccia di dis- 
solvimento di ogni certezza e di ogni costume. Un irenismo che 
ponesse in ombra queste doverose constatazioni sarebbe contrario 
allo spirito critico del filosofo e dello storico. Se passiamo ora ad 
esaminare con la consueta rapidità, qui doverosa, i caratteri del 
nostro tempo per ravvisare il rapporto che lo lega all’esistenziali- 
smo, dobbiamo prima di ogni altro considerare che il nostro tempo 
non è un’età già interamente trascorsa o conclusa e tale da potersi 
identificare con l’attimo storico dell’acme esistenzialistica. Il che 
significa che il nostro tempo è una fase ancora aperta a successivi 
sviluppi, un processo ancora in corso. Ciò premesso, se, ripiegando 
lo sguardo sul passato recente che costituisce quella parte del no- 
stro tempo, che è suscettibile di una nostra valutazione, se non ci 
facciamo sopraffare dall’immediata reazione psicologica che suole 
accompagnare i mali che ci toccano da vicino, se, insomma, ci sfor- 
ziamo di mantenere la serenità del giudizio, contro ogni suggestio- 
ne pessimistica, dobbiamo concludere che anche l’età che viviamo 
ha come ogni altra epoca storica, le sue ombre e le sue luci. 

Anche se ci dovessimo fermare alla considerazione che non 
siamo in grado di fare un calcolo statistico, in cui le ombre supe- 
rino di gran lunga le luci, sia perchè il processo è ancora aperto, 
sia perchè molti elementi di raffronto ci sfuggono, le conclusioni 
esistenzialistiche e il bilancio fallimentare, che intendono aprire, 
di ogni precedente filosofia, tradizione o forma di vita sembrereb- 
bero insufficientemente fondati. 
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Ma se noi guardiamo al passato non attraverso le scialbe pa- 
gine di un testo scolastico, bensì attraverso la varia gamma di 
documenti umani, che vanno dalle cronache alle memorie, alle 
espressioni dell’arte e della poesia, noi possiamo se non ricostruire 
«compiutamente per lo meno intravvedere lo stesso dramma della 
esistenza, della vita, della storia, che un’osservazione superficiale 
o troppo corriva ci aveva fatto credere peculiare dei nostri tempi. 

Di volta in volta l’umanità vivente è apparsa « peior avis ». 
Guerre, calamità, criminalità, lacerazioni violente della coscienza 
e del costume hanno afflitto l’umanità in ogni epoca, suscitando 
proteste irose o accorate, gesti eroici e magnanimi, azioni restaura- 
trici del diritto e del costume o sanamente innovatrici. In ogni 
epoca sono presenti l’autentico e l’inautentico, nell’innovare come 
nel conservare; in ogni epoca si possono ravvisare ì termini, gli a- 
spetti e le alternative essenziali del dramma umano, su cui la 
storia, instancabile Penelope, intesse la sua trama sempre viva di 
colori, d'immagini e di situazioni diverse. 

In ogni epoca storica ci sono elementi e fattori che l’uomo non 
sceglie, ma c’è anche la possibilità di una opzione fondamentale, 
che non si compie al di qua della coscienza e della volontà, come 
la scelta di alcune teorie esistenzialistiche, e che getta le basi di 
un non contingente destino della persona umana. 

Artefice e, in un certo senso, creatore lungo la linea dei valori, 
distruttore nella più o meno clamorosa contrapposizione dei disva- 
lori o simulatore nella produzione degli pseudovalori, l’uomo svol- 
ge nella storia questa triplice alternativa della sua vita. La scelta 
virile e consapevole impegna l’opera della ragione, interprete del 
mondo; la fuga della responsabilità si esprime nel misologismo, che 
Platone ha criticato una volta per sempre. 

L’esistenzialismo non appare come il necessario riflesso dei 
tempi, bensì come un tentativo di evasione, una filosofia dell’alibi 
nella fatale irrazionalità del mondo, come fuga davanti all’impe- 
gno che la storia esige dall'uomo, che voglia viverla e non esserne 
vissuto. 

Schopenhauer, che gli esistenzialisti hanno dimenticato — e 
forse non a caso — riservava, quali che siano poi le aporie altrove 
illustrate del suo pensiero, le vie liberatrici dell’arte, della pietà, 
dell’ascesi all’uomo, divenuto cosciente del giuoco selvaggio della 
volontà irrazionale in lui e fuori di lui. All’incoerenza di Scho- 
penhauer gli esistenzialisti preferiscono la relativa coerenza di 
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Nietzsche, la professione totale di irrazionalismo, pur con qualche 
nostalgica velleità di riscatto, che non manca appunto neanche in 
Nietzsche. Ma questa velleità non è garantita da alcuna possibi- 
lità logica. L’essere o si dissolve nel nulla o sfuma nell’irraggiun- 
gibile pr definizione e con l’essere naufragano necessariamente i 
valori, se a questa espressione non si riserva soltanto il significato 
di oscure e vane aspirazioni o di romantica sentimentalità. 

L’esistenzialismo ha posto in maggior luce fatti e situazioni del- 
la vita umana, esigenze ed insufficienze della ragione, ma ciò non 
può farci dimenticare che nella visuale esistenzialistica i problemi 
subiscono una deformazione, che li rende insolubili e li trasforma 
in un giuoco sterile e vano. Non si nega e non si vuol negare che 
l’irrazionale prorompa nella vita, scrollandone le basi convenzio- 
nali, dando il senso della caducità e dell’inutilità: «et laudavi 
magis mortuos quam viventes; et feliciorem utroque iudicavi qui 
necdum natus est, nec vidit mala quae sub sole fiunt.» (Eccl. 
IV, 2-3). 

Uno stato d’animo non è una soluzione e non può essere una 
filosofia, una visione integrale della vita, in cui le alternantive e 
le prospettive sono sempre varie e molteplici. Multiforme è altresì 
la nostra epoca, il cui significato non può essere ridotto al diso- 
rientamento generale, alla caotica dispersione, alla generale ne- 
gazione di ogni valore o verità assoluta, che dovrebbero coerente- 
mente scaturire dai presupposti scettici o agnostici del pensiero 
esistenzialistico. Il nostro mondo ha ancora un’anima, checchè ne 
dica la trasognata protagonista de Le monde cassè di G. Marcel, 
ancorchè il clamore delle nostre illusioni e delle immancabili de- 
lusioni talvolta c'impedisca di coglierne l’espressione o le manife- 
stazioni. Ci sono ancora forze di coesione che impediscono la pau- 
rosa disintegrazione che l’esistenzialismo più pessimistico presenta 
come un dato di fatto, mentre non è che l’insidia perenne, l’im- 
manente possibilità negativa, che va connessa ad ogni concreta 
positività e che può ben prevalere in alcuni casi, ma che se pre- 
valesse in toto e sempre distruggerebbe il mondo e la storia più 
sicuramente di qualunque bomba atomica. 

Dal fatto che il brutto, il falso, l’errore, l'egoismo, il male 
insidiano perennemente la vita umana e talora dilagano e travol- 
gono senza rimedio singoli e folle, risalta più imperioso e moral- 
mente necessario l'impegno dell’attività creatrice e restauratrice 
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di valori, che uno sguardo sereno scopre anche nel nostro mondo 
e nella nostra epoca. 

Finchè vi saranno uomini capaci non di esibire retoricamente, 
ma di vivere virilmente il dramma dell’esistenza, superandolo e 
riscattandolo nell’operosa attività, che reintegra contro ogni at- 
tentato ed ogni carenza le forze vive del vero e del bene, l’esisten- 
zialismo non sarà rappresentativo del nostro tempo. 


NICOLA PETRUZZELLIS 


E ESISTENZA ZASMO 
PENSIER ERE FEO SO TReO 


L'atteggiamento del tomista verso le filosofie diverse dalla 
sua è un po’ come l’atteggiamento del teologo verso le varie ere- 
sie apparse nel corso della storia del pensiero. Come per il teo- 
logo, la sua reazione verso le correnti di pensiero distinte, se non 
avverse, alle sue radicate convinzioni, tende generalmente ad es- 
sere, in un primo momento, più negativa che positiva. Le diffe- 
renze, e più ancora, le negazioni del pensatore moderno sono di 
solito più apparenti dei consensi che possono essere più profondi, 
e quindi meno evidenti, con filosofi anteriori. Una sincera reazione 
filosofica non dovrebbe, naturalmente, essere solo negativa. Il 
tomista sa molto bene che come non c’è male senza bene, così non 
c’è pensiero senza qualche verità e sa che nessun sistema può re- 
clamare il possesso di tutta la verità. Il suo è un sistema aperto 
pronto a ricevere e ad assimilare da altre fonti, come anche a di- 
stinguere fra ciò che è vero e ciò che è falso. 

Tuttavia la sua prima reazione ad una moderna scuola di pen- 
siero sarà generalmente più negativa che positiva; quando si spe- 
gne il calore delle discussioni a volte si vede che al di là delle 
opposizioni evidenti esiste una certa comunione di pensiero che 
non appariva al principio. 

Se possiamo parlare di esistenzialismo come di una scuola di 
pensiero ben definita, a dispetto di molte e profonde divergenze 
fra i suoi esponenti particolari, possiamo altresì parlare di una 
reazione tomistica ad esso; reazione che è stata ora ampiamente 
sviluppata e che possiamo chiamare col termine di criticismo ne- 
gativo di tale pensiero. Tale criticismo ha segnalato il forte ca- 
rattere di irrazionalismo nella maggior parte degli esistenzialisti, 
la loro conseguente inclinazione verso il relativismo, il loro fini- 
tismo ovvero la noncuranza di ciò che non è finito, e la risultante 
tendenza al nihilismo. Come reazione contro l’essenzialismo, spe- 
cialmente in varie forme di idealismo, la scuola contemporanea 
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tende a trascurare sia l’essenza sia la conoscenza concettuale, dal- 
la quale è presa, e così fa dislocare il centro della considerazione 
in filosofia dall’eterno e tipico al regno dell’individuale e del tem- 
porale, e spesso soggiace alla tentazione di sostituire descrizioni 
fenomenologiche di situazioni umane per filosofia sistematica. 

Esattamente perchè era, almeno in gran parte, una reazione 
contro un idealismo soffocante, che riduceva l'uomo ad un modo 
di un Tutto impersonale e contro un positivismo arido che lo ve- 
deva come una formula meccanica o un pezzo di meccanismo, l’e- 
sistenzialismo pronunciò una vigorosa protesta in favore di molti 
valori umani, come i tomisti riconobbero prontamente. Essi ap- 
prezzarono il suo insistere sulla libertà sebbene spesso non po- 
tessero essere d’accordo sul modo col quale la libertà era spie- 
gata. Essi approvarono l’accentuazione posta sull’uomo individuale 
nella sua singolarità attuale, nel dramma teso della sua vita gior- 
naliera e la conseguente importanza di realtà come il tempo, la 
storia, l’azione individuale e la responsabilità. Non molte dottrine 
individuali sono comuni a tutti gli esistenzialisti, ma essi, di re- 
gola, fanno il loro centro intorno all’essere umano individuale e- 
sistente e libero nel quale l’esistenza è vista primariamente come 
libertà, sebbene questa sia spesso confusa con la spontaneità, e 
l’uomo è visto come uno che ha diritto ad essere se stesso per scelta 
e non soltanto come un’unità perduta in un gregge impersonale, 
ma come responsabile della sua esistenza e pronto ad accettare co- 
scientemente il suo destino. L’esistenzialismo può così assumere 
un aspetto morale e talvolta religioso, per quanto, a causa del suo 
relativismo e finitismo, la sua etica sia generalmente empirica, 
perchè si sforza di basare il dovere su un fondamento puramente 
umano, come fedeltà a se stessi. 

Io non intendo trattare degli apporti positivi o dei consensi 
all'insegnamento tomistico, implicati nelle dottrine morali e psi- 
cologiche dell’esistenzialismo, ma piuttosto di quelli che riguar- 
dano la metafisica e l’idea generale della filosofia stessa; poichè 
mi sembra che qui possiamo discernere il suo effetto più durevole 
e valutabile, come si tende ora più generalmente a riconoscere. Mi 
riferirò sopratutto agli esistenzialisti di oggi, e principalmente a 
quelli fra loro che sembrano attenersi di più al pensiero tradizio- 
nale e possono dare il contributo più significativo al pensiero fi- 
losofico. L’acuto irrazionalismo di Sartre e di Jaspers, e l’opposizio- 
ne di quest’ultimo al pensiero sistematico, così come il suo carat- 
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tere kantiano, rende più difficile riconoscere i loro apporti posi- 
tivi che nel caso di Marcel e di Hidegger. 

Questi due sono più indipendenti da filosofie anteriori, e anche 
più profondamente metafisici; possiamo perciò prenderli come rap- 
presentanti di ciò che è positivo e durevole del pensiero esisten- 
zialista di oggi. 

Dei due estremi, essenzialismo e esistenzialismo, i filosofi sco- 
lastici, è un dato di fatto storico, hanno inclinato piuttosto verso 
il primo, e ciò è dovuto, probabilmente, alla loro concezione ari- 
stotelica della scienza come connessa primariamente con l’essenza 
che viene conosciuta astraendo da tutto ciò che è individuale, com- 
presa la stessa individuale esistenza. 

Accettando l’individuale in quanto tale come proverbialmente 
inconoscibile dalla scienza, essi dirigono i loro sforzi alla compren- 
sione della natura essenziale delle cose, e si sforzano di connettere 
le caratteristiche e le attività osservate con l’essenza come proprie- 
tà necessariamente scaturenti da essa. Lo scolastico è così esposto, a 
causa del suo metodo e del suo ideale di scienza strettamente de- 
duttivo, alla tentazione di trascurare la realtà individuale, singo- 
lare e attualmente esistente. Il carattere platonico che persiste in 
Aristotele può facilmente condurlo a restringere il suo pensiero 
al mondo delle idee astratte e delle essenze immutabili, e così a 
limitare impropriamente il campo dell’inchiesta filosofica. Come 
Kant, lo scolastico può essere dominato dall’universale e necessario. 

Il difetto principale di una tale mentalità può essere espres- 
so adattando il titolo di un ben noto lavoro di Alexis Carrel: « Il 
singolare, quello sconosciuto ». 

L’interesse per il singolare non cominciò con l’esistenzialismo. 
Il nominalismo cercò di mantenere il contatto con la realtà indi- 
viduale nascondendo l’intelletto dietro il modello del senso. Più 
recentemente, un richiamo pressante ai diritti di ciò che è singo- 
lare è stato fatto da Bergson e Blondel, dal pragmatismo e dallo 
storicismo. J. Wahl ha segnalato una corrente nella filosofia con- 
temporanea che egli descrive come « Vers le concret ». (1). L’esi- 
stenzialismo appartiene in modo ben definito a questa corrente di 
pensiero, e può essere considerato utile antidoto alla tendenza di 
certi scolastici verso l’astrattismo. Ma non si deve commettere 
l’errore di identificare la dottrina scolastica dell’astrazione con l’a- 


1) J. Wahl, Vers le Concret, Paris, 1932 (James, Whitehead, Marcel). 
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strattismo e meno ancora con l’idealismo. La conoscenza umana 
intellettuale è astratta nella forma e il suo oggetto formale è la 
natura della realtà sensibile come viene appresa attraverso l’a- 
strazione. Ma l’oggetto materiale della conoscenza è il singolare; è 
la concreta realtà singolare che è nota, sebbene l’intelletto possa 
conoscerla soltanto attraverso il concetto universale (2); la pri- 
maria funzione dell’atto di giudizio è mettere in relazione tale co- 
noscenza universale con il singolare, col soggetto concreto nel qua- 
le solo la natura è realizzata. Se il singolare, come tale, non può 
essere l’oggetto della scienza, nel senso greco-scolastico di quel 
termine, esso è tuttavia l’oggetto-base della conoscenza; e l’intero 
dinamismo del pensiero è diretto verso la conquista di un mag- 
giore adeguamento fra la nostra conoscenza astratta e il suo 0g- 
getto concreto. Conoscere per astrazione non è lo stesso che co- 
noscere un’astrazione. Se alcuni scolastici tendono all’astrattismo, 
è probabilmente perchè essi, come Kant, si occupano più della 
scienza che della conoscenza come tale. 

L’esistenzialismo, d’altra parte, sembra più interessato del- 
l’uomo che della conoscenza, e della sua individualità piuttosto 
che della sua natura. Uno dei suoi meriti principali è stato il re- 
clamare i diritti dell’individuale, richiamare la filosofia da un a- 
spetto della realtà troppo remoto e astratto, e perciò unilaterale, 
e così allargare il campo di applicazione della filosofia. Esso ha e- 
steso l’oggetto materiale della filosofia, portandolo a considerare 
molti problemi e aspetti della realtà che altrimenti potrebbero es- 
sere tutti troppo facilmente trascurati. E’ vero che questa esten- 
sione del materiale considerato dalla filosofia riguarda, quasi in- 
teramente, l’uomo stesso, oggetto principale di interesse per l’esi- 
stenzialismo, che qualche volta descrive se stesso come umani- 
smo; ma l’uomo è considerato nelle sue relazioni col mondo e la 
sua esistenza è caratterizzata come essere nel mondo o al mondo, 
e come immersa nel processo temporaneo della realtà; le sue re- 
lazioni con altri uomini nella vita sociale, riassunti come comu- 
nione, sono trattati in modo spiccato. 

Lo scolastico trova così che l’esistenzialismo lo mette avanti a 
molti nuovi problemi, trovandosi così ad avere a che fare con situa- 
zioni che egli ha trascurato od omesso come fuori del campo della 


2)ECf. 5, I I,884, 785,19; Gonumotin I PAYSICS 19 Lo 1, n. 7; De Unitate Intel- 
leclus, c. 5 (ed. Spiazzi, n. 257): Non enim singularitas repugnat intelligibilitati, 
sed materialitas ». 
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filosofia come tale. L’infiuenza della fenomenologia è molto eviden- 
te; e molte delle analisi condotte dagli esistenzialisti in tale det- 
taglio penetrante sembrano appartenere più alla sfera della psico- 
logia pratica che a quella della filosofia speculativa. 

Questa preoccupazione dei problemi e delle situazioni umane 
spiega perchè si è sviluppata, in connessione con l’esistenzialismo, 
una letteratura così estesa, a carattere semi-filosofico, e perchè l’e- 
sistenzialismo potè per un certo tempo ispirare persino una forma 
di comportamento. Eppure queste analisi dettagliate e queste vi- 
vide espressioni di esperienza personale non sono senza significato 
per il filosofo. Non è sempre facile distinguere chiaramente tra fi- 
losofia e descrizione o tra la stessa esperienza e la sua interpreta- 
zione razionale; ma la filosofia non deve mai perdere contatto con 
l’esperienza attuale. L’uomo non è solo pensiero, o semplicemente 
un essere pensante, nè egli può essere racchiuso da un sistema di 
idee astratte. Egli è posto in una situazione temporale e mondana 
ben definita: ha un corpo; ha sentimenti e passioni e desideri bru- 
cianti. Il suo pensiero è influenzato da ciò che egli è, dalla sua si- 
tuazione, dal suo modo di sentire e di amare. E’ questa regione, il 
sottosuolo della sua vita di pensiero, che l’esistenzialismo ha ten- 
tato di esplorare, il complesso prerazionale di condizioni corporali 
e attività affettive che lo indicano come un individuo. Esso svela 
così la base prefilosofica di tutti i sistemi, e ci invita a penetrare 
nei recessi nascosti della vita umana nei suoi vari e complicati 
intermezzi con la realtà, come è vividamente sperimentato e sin- 
golarmente espresso da uomini di acuta sensibilità e dotati di rara 
capacità introspettiva. Il metodo fenomenologico è stato usato con 
grande effetto da tali uomini per esplorare stati complessi come 
la coscienza di se stessi, della propria libertà, della propria respon- 
sabilità, del proprio essere nel mondo e del mondo e in comunio- 
ne con altri uomini e con il trascendente (talvolta chiamato Dio); 
la coscienza di essere messi di fronte alla propria nullità origi- 
nale, un’esperienza che risveglia angoscia e ci spinge a scegliere, 
a saltare, e a passare così ad una forma di vita più autentica, nel- 
la quale non solo si è, ma si esiste, con un modo di vivere piena- 
mente responsabile la cui struttura interiore è la libertà. 

L’esistenzialismo fa così centro sull’uomo, come immediata- 
mente e direttamente presente a se stesso, come dotato, lui solo 
tra tutti gli esseri del mondo, del potere di entrare in se stesso, di 
afferrare se stesso e di arrivare ad altre cose e persone attraverso 
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se stesso; ma non si tratta dell’uomo solo come essere pensante 
ma dell’uomo in tutta la sua complessità vitale e individuale. 

L'uomo solo ha la capacità di esistere, mentre altre cose sem- 
plicemente sono: poichè esistere è un ex-stare, uscire da se stessi, 
trascendersi. Egli perciò è eccentrico; si proietta nel futuro, teso 
verso un’ulteriore realizzazione, formando se stesso per mezzo di 
una scelta sempre rinnovata tra le infinite possibilità che gli si of- 
frono. Se col pensiero egli può stabilire intime relazioni con se 
stesso, dentro il recinto della coscienza di sè, il suo pensiero lo 
porta al di là di se stesso e lo apre ad una percezione dell’essere; 
egli si sperimenta come esistente solo in quanto si vede come ten- 
dente oltre se stesso, come aperto all’essere, e così trascendente la 
sua singolarità. E’ evidente che una filosofia nella quale temi co- 
me questi sono centrali, è vigorosamente realistica, e afferma la 
superiorità dell’essere sul pensiero. La situazione o incarnazione 
dell’uomo, in termini esistenzialisti, implica qualcosa di diverso 
dall'uomo; l’essere è lui stesso, e la sua condizione principale si 
può dire che sia una condizione di tensione, e di pro-tensione, di 
una relazione fra se stesso e l’altro. 

Questa visione introspettiva e umanistica ha portato gli esi- 
stenzialisti a rinnovare e sveltire il concetto di ciò che dovrebbe 
essere la filosofia. Come l’uomo è stato dissolto dall’idealismo in 
un sogno e dal materialismo in una nuvola di atomi, la filosofia 
è diventata per molti o una attività accademica, con poco o nes- 
sun riferimento alla vita, o si è identificata con la teoria del me- 
todo e del linguaggio della scienza. Ma la filosofia è una necessità 
per l’uomo e poichè la filosofia scaturisce dalla vita, così è intesa 
per formare e ravvivare la vita. E’ più che un lusso o un pregio; 
è qualcosa di personale che lega e impegna chi si dà ad essa, 
qualcosa che gli impone degli obblighi e lo cambia nell’atto stesso 
del filosofare. Il filosofo non può mettere via i suoi pensieri come 
può infilare i suoi appunti nello scrittoio, nè può sospendere le sue 
opinioni come se appendesse il cappotto. Se egli è veramente un 
filosofo e non solo uno che si è fermato a ripetere ciò che ha letto o 
scritto, i suoi pensieri fanno pienamente parte di se stesso e il 
suo insegnamento consiste di ciò che egli sente e pratica. Ciò che 
dice degli uomini lo dice di se stesso, e il suo insegnamento 
se scaturisce da lui, lo costringe anche ad un modo di vivere con- 
forme ad esso. Per l’esistenzialista la filosofia è una Weltanschauung, 
un interesse vitale, una visione che è anche un impegno; egli ri- 
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torna alla concezione pitagorica della filosofia intesa come un mo- 
do di vivere, che richiama alla sincerità, fedeltà ed onestà. 

La strada per questa affermazione del bisogno vitale e del ca- 
rattere impegnativo della filosofia fu preparata da una serie di 
pensatori, fra i quali si possono ricordare Fichte, Dilthey, Scheler, 
Blondel; è un aspetto della filosofia che deve essere particolar- 
mente accentuato quando la scienza minaccia di assorbire la filo- 
sofia e i valori umani sono posti in pericolo. Lo scolastico può a 
volte trascurare questo aspetto della filosofia, non solo perchè egli 
trova la sua filosofia che lo aspetta già pensata nelle sue linee 
principali e perciò può mancare di assimilarla in forma vitale, di 
vivere questa verità nella sua esperienza interiore, ma anche per- 
chè egli ha la sua fede che in maniera tanto piena trascende e 
completa la sua filosofia, ed è per lui la sua reale regola di vita, 
poichè scioglie tanti di quegli enigmi che la ragione può porsi ma 
a cui è impotente a rispondere. Forse è naturale che gli uomini 
senza la fede debbano accentuare questo aspetto della filosofia; ma 
la ricerca della verità circa l’uomo e il mondo non dovrebbe esse- 
re meno pressante e impegnativa per coloro che credono che Dio 
si è rivelato agli uomini. 

Nell’accentuare il carattere personale e impegnativo della fi- 
losofia, l’esistenzialismo dirige la sua attenzione ad un altro a- 
spetto, che lo scolastico, sebbene ne riconosca pienamente l’im- 
portanza in teoria, può talvolta in pratica trascurare. A causa del 
suo avvicinamento per via della soggettività, l’esistenzialista an- 
nette la massima importanza all’esperienza. 

Egli parla soprattutto dell’esistenza, ma si dovrebbe dire che 
si occupa piuttosto dell’esperienza dell’esistenza, poichè l’esistenza 
stessa rimane misteriosa e impenetrabile. La conoscenza concet- 
tuale non può afferrarla pienamente in quanto la ridurrebbe in 
tal modo allo stato di essenza; per l’esistenzialista è qualcosa che, 
più che essere conosciuto, deve essere sperimentato e vissuto e 
sentito interiormente; o attraverso la tragica crisi del peccato, del- 
l'angoscia, o il naufragio della ragione, o attraverso la via più co- 
mune e pacifica della comunicazione. E come con l’esistenza, così 
pure con altri stati interni, quali la libertà e l’amore. Questi non 
possono essere trattati come oggetti, per essere definiti in modo ap- 
propriato e separati in gruppi ordinati, proprio come l’uomo stesso 
non può essere trattato come una cosa o un oggetto, poichè egli è 
diverso dalle cose esattamente nel conoscere se stesso, nell’essere 
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un soggetto. Un’esagerazione di questo aspetto può portare, e ha 
portato ad estremi di soggettivismo; ma il richiamo alla piena 
esperienza interiore, all’introspezione e al riconoscimento di sè de- 
ve essere sempre presente a tutti i filosofi che apprezzano l’attua- 
lità più dell’idea. 

Un tomista, però, farebbe alcune precisazioni su questo at- 
teggiamento degli esistenzialisti. Che la nostra cultura moderna 
tenda a trattare l’uomo come un puro oggetto, è vero; e l’esisten- 
zialismo è una energica asserzione del carattere distintivo dell’uo- 
mo, della sua soggettività. Ma gli esistenzialisti sembrano essere 
dominati dall’aut-aut di Kierkegaard; o soggettività o oggettività. 
l’uomo non è puro oggetto; dunque, credono, è puro soggetto. Ma, 
in verità, l’uomo è allo stesso tempo oggetto e soggetto; è un og- 
getto che si conosce come soggetto, ed è soggetto che si conosce 
come oggetto. Quando si conosce come oggetto sa benissimo che 
questa conoscenza è falsa. La verità dice conformità, non totale 
comprensione. Così anche la nostra conoscenza concettuale dell’e- 
sistenza è parziale e manchevole; l’esistenza non può essere per- 
fettamente espressa, nè definita, per mezzo del concetto. Ma non 
segue che tale conoscenza concettuale sia falsa, che non possiamo 
dire niente di significativo dell’esistenza, che possiamo soltanto e- 
sperimentarla. L’esistenza è molto più ricca della nostra conoscen- 
za; ma tale conoscenza può esprimere i valori intelligibili di que- 
sta attualità; e la conoscenza non consiste di concetti soli, ma so- 
pratutto di giudizi, e per mezzo del giudizio possiamo afferrare 
l’esistenza anche come attualità ultima dell’essere. 

L’uomo è veramente un soggetto, e si conosce come soggetto; 
ma tale conoscenza è un’attività riflessiva, che suppone la cono- 
scenza diretta, cioè di un oggetto. Io sono conscio di me stesso 
soltanto quando sono nell’atto di conoscere qualche cosa, qualche 
oggetto; mì conosco come soggetto soltanto quando attualmente 
conosco un oggetto. La pura soggettività dunque è un’illusione. 
Non posso chiarificare la mia soggettività se non ho prima chiari- 
ficato i miei rapporti con l’oggetto. La via di accesso all’io è l’atto 
di conoscenza; ma l’atto di conoscenza è inintelligibile senza rap- 
porto al suo oggetto. Più generalmente, una esperienza non spiega 
se stessa. Richiede un soggetto, si; ma il valore e il senso di questa 
esperienza non va ricercato nel solo fatto di appartenere alla vita 
di un soggetto determinato; il suo significato dipende sopratutto 
dal suo oggetto. Soltanto gli stati emotivi non richiedono sempre 
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un oggetto determinato — e forse questo spiega, in parte, perchè 
questi stati sono così studiati dagli esistenzialisti — ma questi 
stati accompagnano gli atti superiori di conoscenza e di volizione, 
che sempre importano un rapporto essenziale all’oggetto. 

L’esperienza è necessaria al filosoto, ma non tanto come feno- 
meno soggettivo che come oggettivamente determinata. Il filosofo 
non potrebbe nemmeno individuare quali fra le sue molteplici e- 
sperienze siano significative se non abbia prima determinato l’og- 
getto della sua ricerca. L'oggetto supremo della filosofia è l’essere, 
e l’essere è trascendentale. L’esperienza perciò dell’essere non è li- 
mitata ad una sola attività del soggetto. L’essere si rivela, si apre, 
si offre in tutto ciò che è; tutto è dell’essere, e l’essere è ciò che 
è più intimo in tutto. 

L’essere dungue non è soltanto conosciuto; è amato, sentito, 
sperato, vissuto. Si trova nel buono e nel bello come nel vero; nel 
materiale come nello spirituale, nell’umano come nell’infra-umano, 
Ci sono tante esperienze dell’essere; ci chiama da tutte le parti; 
è presente in noi stessi, nei nostri atti, nel nostro rifiuto e nella 
nostra accetazione. Per noi, uomini, tutte queste esperienze si tro- 
vano unite nella nostra vita attuale concreta; questa nostra espe- 
rienza totale resta perciò la nostra via all’essere. L’uomo non può 
cogliere l’essere che per mezzo dell’uomo; e l’uomo non è puro spi- 
rito, nè pura conoscenza; è anche corpo, è tale individuo, ha una 
sua situazione pienamente personale. 

Tale esperienza globale ha certamente una funzione determi- 
nante nella filosofia, come insistono gli esistenzialisti. Se l’essere 
è veramente trascendentale può essere esperimentato su tutti i 
piani della nostra vita concreta, e tutte queste esperienze sogget- 
tive contribuiscono a meglio precisare il senso dell’essere. Ma l’og- 
getto importa più dell’esperienza. La riflessione sull’esperienza non 
dovrebbe escludere la conoscenza diretta dell’oggetto. E la filosofia 
è, prima di tutto, una conoscenza, una scienza. Il filosofo deve espe- 
rimentare l’essere, e lo può fare in tanti modi; ma la filosofia 
non è l’esperienza: è attività della ragione, è sapere sistematico, 
di cui l'oggetto principale è l’essere, la realtà. La via della sogget- 
tività concentra tutta l’attenzione del filosofo sulla sua esperienza 
individuale, e su quell’essere che egli, ed egli solo, è. Ma ciò che 
riguarda il mio essere, in quanto è mio, o la mia esperienza, non 
può essere esteso senz’altro all’essere degli altri; non posso pre- 
supporre che ciò che io esperimento di me stesso sia valevole an- 
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che per l’essere degli altri. Se trascuro l’oggetto, come punto di 
riferimento comune delle esperienze e delle conoscenze di diversi 
soggetti, mi trovo ridotto al circolo chiuso dell’io, e la comunica- 
zione diventa impossibile. Soltanto un sapere oggettivo può pre- 
tendere ad una validità più che singolare. Io e tu abbiamo la stes- 
sa conoscenza, possiamo comunicare nella scienza, non perchè tutti 
due abbiamo una esperienza, ma perchè abbiamo l’esperienza del- 
lo stesso oggetto. 

Se l’esistenzialismo fosse soltanto un richiamo ad una più 
piena e più personale esperienza dell’uomo come persona libera e 
come soggetto, o anche dell’esistenza in tutta l’unicità della sua 
realtà, il suo significato per la filosofia non sarebbe così grande 
com’è in effetti. Esso è, almeno nell’intenzione e nei suoi princi- 
pali esponenti, un’affermazione benvenuta e molto attesa del bi- 
sogno della metafisica in particolare. Esso si preoccupa dell’esse- 
re, e soprattutto dell’esistente. Cerca un’intimo e immediato con- 
tatto coll’essere come esistente, attraverso qualche esperienza vi- 
tale che può rivelare la presenza dell’essere; e fa capo all’uomo e- 
sattamente perchè l’uomo, fra tutti gli esseri, è lui stesso un es- 
sere che può discutere con se stesso circa l’essere ed in cui il suo 
stesso interrogarsi è un modo di essere. L’uomo è quell’essere di 
cui il suo stesso essere è in questione, cosicchè la sollecitazione e 
il carattere personale della filosofia e il bisogno di una profonda e- 
sperienza interiore sono inculcati in modo sorprendente. 

Heidegger specialmente, ma anche Jaspers e Marcel, ha posto 
la questione che cosa debba essere la metafisica, rilevando che 
non è tanto una dottrina o un corpo di conoscenza, ma piuttosto 
una ricerca e un interrogativo personalissimo, poichè il problema 
dell’essere non può essere separato dall’interrogativo che si pone 
l’uomo circa l’essere suo; non può essere solo oggettivo, ma deve 
anche essere soggettivo. 

Il metafisico, dice Marcel, è colui che si pone la domanda: 
« Chi sono io, io che mi pongo delle domande sull’essere? » (3). Per 
Heidegger (4), l’uomo è quel tipo particolare di esistente che può 
fare delle ricerche sulla natura dell’essere come tale, indagando nel 
suo proprio modo di essere. Egli distingue l’ontologia, che è con- 
siderata come il tentativo di afferrare l’essere con una compren- 


3) Position et approches concrètes du mystère ontologigue, Louvain et Paris, 
1949, p. 54. 


4) Sein und Zeit, ed. 7a, Tubingen, 1953; Einleitung, c. 1. 
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sione diretta fintanto che esso si rivela negli esseri, dalla metafi- 
sica che è vista come più soggettiva, in quanto si avvicina all’es- 
sere attraverso l’analisi dell’uomo come uno che può indagare sul- 
l'essere. Deve essere una conoscenza riflessiva, più che diretta, al- 
meno nei suoi stadi iniziali, e considerare la situazione del sog- 
getto che ha la capacità di porre a se stesso la questione dell’es- 
sere: poichè colui che interroga è egli stesso essere, e interrogan- 
do se stesso egli interroga sull’essere; il suo stesso chiedere è una 
manifestazione di essere. L’uomo deve cercare di conoscere l’es- 
sere attraverso la conoscenza riflessiva di se stesso come un inter- 
rogatore sull’essere, come uno nel quale la relazione all'essere può 
diventare cosciente. Egli può conoscere l’essere come tale solo per 
mezzo della soggettività, cercando prima di comprendere il suo 
avvicinamento all’essere, e per mezzo della sua capacità di inda- 
gare sull’essere. Poichè nell’uomo l’essere che interroga e l’essere 
sul quale egli interroga coincidono, l’uomo, in quanto è cosciente 
del suo proprio essere, è il passaggio necessario alla metafisica e 
la metafisica si rivela non solo come una visione ma anche come 
una partecipazione. Non è soltanto una riflessione sull’essere o 
un’ontologia, ma una riflessione sull’originale e inevitabile porsi del 
problema dell’essere. Nelle parole di Marcel, essa è una « metapro- 
blematica dell’essere » (5). 

In tal modo il problema dell’essere è interiorizzato, e diventa 
un problema a sè che si pone in tutta la sua insistenza e solleva 
l’intera questione del bisogno e della natura della metafisica. La 
metafisica è vista non tanto come una scienza ma come un enigma, 
quello dell’esistenza, acutamente presente all'uomo nel quale quel- 
l'enigma s’incarna, in quanto l’uomo può e deve interrogare il suo 
essere. La questione metafisica implica l’essere di colui che inter- 
‘roga. Interrogando me stesso sull’essere, interrogo su di me stesso, 
e sul mio domandare come sul mio essere; io mi trovo completa- 
mente e fondamentalmente implicato nelle questioni che un istinto 
profondo mi costringe a sollevare: e soffocare questo istinto sa- 
rebbe schivare la mia responsabilità e rinunciare alla mia dignità 
di uomo, rifugiandomi nell’anonimità del gregge impersonale che 
vive per convenzione più che per convinzione. La scienza non fa tali 
domande sullo scienziato; essa può essere oggettiva poichè non 
impegna lo scienziato nelle sue questioni; ma la metafisica è ne- 


5) Position et approches, p. 57. 
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cessariamente un’indagine di sè, sull’essere, l’essere interrogante 
che si è come implicato nel problema più vasto dell’essere come tale. 

Questa insistenza sulla soggettività della metafisica ha almeno 
il merito di accentuare il suo carattere distintivo fra le nostre va- 
rie forme di conoscenza, così come bisogno imperativo che l’uomo 
ha di essa; e su questi punti notiamo un accordo fondamentale fra 
Marcel e Heidegger. 

Per Marcel (6), l'essere non può essere trattato solo come un 
problema, nel modo in cui altre cose vengono trattate, per esem- 
pio dalle scienze particolari. Ciò che è trattato come un problema 
è trattato impersonalmente, come piuttosto distinto da chi inter- 
roga, come qualcosa che non lo implica personalmente nella ri- 
sposta. Ma entrambi, pensiero e pensatore, sono esseri. Indagare 
sull’esistenza dell’essere è indagare sulla propria esistenza; la ri- 
sposta impegna necessariamente colui che interroga, e la filosofia 
impegna necessariamente il filosofo. L’essere non è un oggetto fra 
molti altri; il pensiero è immanente all’essere e l’essere trascende 
il pensiero (7). Si dovrebbe piuttosto parlare del mistero dell’es- 
sere che del problema dell’essere, e così accentuare la separazione 
della ricerca metafisica dall’investigazione scientifica. Il pensiero 
può certamente considerare esclusivamente il suo oggetto, o con- 
siderare se stesso solo come un oggetto; esso può avvolgersi in se 
stesso e chiudersi al richiamo dell’essere («la pensée pensée », il 
pensiero pensato (8). Ma il pensiero metafisico («la pensée pen- 
sante », il pensiero pensante) è aperto all’essere, e trascende il dato 
immediato, come pure tutte le medie psicologiche, per perdersi 
nel mistero di ciò che abbraccia entrambi, soggetto e oggetto. Il 
senso del mistero di Marcel sembra accordarsi a quella « admi- 
ratio de omnibus » della quale parla S. Tommaso nel suo com- 
mentario su Aristotele (9), e anche al ricorso di Kierkegaard ad 
una soggettività che precede la distinzione tra soggetto e oggetto. 

Se il mondo moderno, sostituendo la scienza alla metafisica, ha, 
secondo Marcel, ridotto l’uomo ad un mazzo di funzioni, esso lo 
ha, secondo Heidegger, reso un senza tetto; poichè egli che ha per- 
duto il senso dell’essere non può essere a casa sua in questo 
mondo (10). Non solo gli scienziati, ma anche i filosofi, hanno sba- 
Na i0de. 53 sqq. 

7) Etre et Avoir, Paris, 1935, pp. 46-52; cf. pp. 76-78. 


8) Du Refus à l’invocation, Paris, 1940, pp. 21, 22. 
PMR 


10) « Heimatlos. » cf. Uber den Humanismus, Frankfurt, 1947, pp. 25-29; Holzwege, 
Frankfurt, 1950; Nietzsches Wort « Gott ist tot ». 
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gliato, perchè, invece che sull’essere, essi hanno centrato i loro si- 
stemi su qualche aspetto particolare dell’essere — il pensiero, la 
libertà, il divenire, l’azione, ecc. — o si sono occupati solo degli 
esseri, non dell’essere. 

La metafisica è l’evento umano fondamentale (11), è «das 
Dasein selbst »; poichè l’uomo, come Dasein, è il luogo (Ort- 
schaft) (12), in cui l’essere si manifesta, e dove soltanto l’essere 
può essere sperimentato e pensato. Solo l’uomo ha la capacità di 
chiedersi dell’essere; e facendo così, egli non si pone domande su 
un oggetto, poichè l’essere trascende la distinzione fra soggetto e 
oggetto. La distinzione di Marcel fra problema e mistero è simile 
a quella di Heidegger fra pensiero categoriale e pensiero esisten- 
ziale. Quest’ultimo ricerca l’essere, non gli esseri o neanche l’es- 
sere come tale, ma «ciò che è come ciò che è » (13) ovvero « die 
Seiendheit des Seienden » che si rivela più come una assenza mi- 
steriosa che come qualcosa di evidente in se stessa. Tale pensiero 
ascolta l’essere, ritorna ad esso ed è sostenuto da esso; va oltre il 
soggetto e l’oggetto e si riferisce all'essere come ad una totalità, 
afferrando tutte le cose semplicemente come esistenti. 

Il valore dell’insegnamento di Heidegger sulla natura distin- 
tiva della metafisica è tuttavia sminuito dall’oscurità con la quale 
egli parla dell’essere in sè. Il linguaggio è certamente inadeguato, 
com’egli dichiara, ad esprimere in modo perfetto ciò che è distin- 
tivo dell’essere; ma sembra che ci siano altre ragioni per tale o- 
scurità. Forse la si deve al metodo descrittivo che egli impiega, e 
per cui va debitore a Husserl; tale metodo tende a vedere l’esi- 
stenza come contenuta entro la sfera dell’essere intenzionale e a 
confonderlo con un oggetto di coscienza. L’essere, separato in tal 
modo dagli esseri è idealizzato più che realizzato. Sembrerebbe 
non molto lontano dalla «condizione per la possibilità dell’espe- 
rienza » di Kant, come Collins ha rilevato (14). Questo riferimento 
kantiano è confermato da molti punti di somiglianza fra l’essere 
di Heidegger e l’Umgreifende di Jaspers, che dichiaratamente deve 
tanto a Kant. Un’altra ragione è quella già indicata, la conseguen- 
za inevitabile di trascurare l’oggetto quando il filosofo sceglie la 
via della soggettività e dell’esperienza come avente senso e valore 
in se stessa. E se si trascura l’analogia dell’essere, come fa Hei- 


11) Was ist Metaphysik, Frankfurt, ed 5a, 1949, p. 28. 

12) Ibid., p. 13; cf. Uber den Humanismus, p. 20. 

13) « das Seiende als das Seiende », Was ist Metaphisik, pp. 7, 8, 17, 18. 

14) James Collins, The Eristentialists, A Critical Study, Chicago, 1952, p. 185, 
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degger, l’essere dovrà essere concepito in un modo rigido e indi- 
visibile. Così concepito e distinto dai reali esistenti, sia l’uomo che 
la natura fisica, esso è sollevato in un regno astratto, che è il re- 
gno del pensiero. Trascurare la dottrina tomistica dell’astrazione 
con la scusa di un avvicinamento più concreto è precisamente in- 
durre all’errore dell’astrattismo; poichè l’universale non può es- 
sere negato, e se non è visto nel singolare, esso sarà posto come un 
assoluto in un modo suo proprio, cioè un ente astratto. 

Per il tomista, l’esistenza è reale solo nei suoi soggetti esì- 
stenti; ma è intrinsecamente diversa in essi, a causa delle loro dif- 
ferenze essenziali. Ciò a cui si riferisce Heidegger come « das Sein 
selbst » (l’essere come tale e in quanto tale) e Jaspers come 
l’« Umgreifende » e Marcel come «la totalité de l’étre » (la tota- 
lità dell’essere), sarebbe interpretato dal tomista in riferimento 
all’esistenza. Poichè l’esistenza, come tale, è indistinta, in quanto 
è comune a tutto ciò che è, e trascende tutto. Le cose non sono di- 
stinte fra loro perchè esistono, tuttavia ognuna ha la sua propria 
esistenza (15); la loro « Seiendheit » (entità) riguarda la propor- 
zione della loro natura essenziale a questo atto esistenziale. 

Se la metafisica è intesa in un modo così personale, è natu- 
rale che la ricerca filosofica, per l’esistenzialista, debba far centro 
sull'uomo, e cominciare dalla sua conoscenza di sè sia come es- 
sere che come interrogante se stesso sull’essere. L’uomo è un es- 
sere privilegiato perchè non solo esiste, ma può anche indagare 
sulla sua esistenza e sull’essere come tale. L’accento, fin dal prin- 
cipio, è sul soggetto, anche se il soggetto è considerato come l’ac- 
cesso all’essere. Dato questo avvicinamento soggettivo e proble- 
matico alla metafisica, non è strano che l’esistenzialismo non sia 
riuscito a proporre un’ontologia, e si sia dedicato più ad una ana- 
lisi fenomenologica dell’esistenza dell’uomo, e della sua esperien- 
za dell’essere. Esso paga il prezzo per aver trascurato l’elemento 
razionale o concettuale della realtà; se trascura l’essenza non può 
identificare i segni dell’essere, e ancora meno del trascendente, e 
si ferma subito a descrivere la presenza di un fattore misterioso 
e nascosto. 

Entrambi, Marcel e Heidegger, considerano la metafisica come 
riguardante essenzialmente l’essere, e affermano la priorità del- 


15) Cf. I Contra Gentiles, c. 26; II, c. 52; Q. Disp. de Pot., UNSIAeD: 
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l’essere sul pensiero; essi sono vigorosamente realistici. Heidegger 
sostiene che è l’essere che permette al pensiero umano di realiz- 
zarsi, in quanto esso è essenzialmente un’affermazione dell’es- 
sere (16). Per Marcel, il pensiero è basato sull’essere che si affer- 
ma in noi (17). Tuttavia, nonostante dichiarazioni così chiare e 
opportune, l’atteggiamento di questi pensatori resta soggettivo. Si 
potrebbe dire che l’esistenzialismo riguarda più la presenza che 
quello che è presente; o che esso pone la sua attenzione più sulla 
metafisica come un avvicinamento o un’esperienza che sull’essere 
stesso, o che riguarda più il filosofare che la filosofia. Questo at- 
teggiamento è caratteristico degli esistenzialisti, che si occupano 
più della replica dell’uomo all’essere che della realtà. Invece di 
trattare, come nella ontologia tradizionale dell’essere, della so- 
stanza, della causa, ecc. essi considerano un nuovo tipo di catego- 
rie, più interiori e personali, tali come il nulla, l’angoscia, lo scac- 
co, l’invocazione, il tempo, la scelta, il rischio. E’ naturalmente 
metafisica in una nuova tonalità, una metafisica che cerca di es- 
sere più personale, più intima, più impegnativa. 

Il tomista non potrebbe certo essere soddisfatto di questa me- 
tafisica come di un’ontologia; egli probabilmente vedrebbe questa 
corrente di pensiero più come un atteggiamento mentale che come 
una dottrina, e riconoscerebbe la sua importanza e il suo signifi- 
cato più come una introduzione critica alla metafisica che come 
un’ontologia e più come una fenomenologia morale che come una 
filosofia (18). Ma egli deve accogliere il richiamo insistente alla 
metafisica che esso reclama, ed il radicarsi più forte della filosofia 
nell’esperienza interiore e vitale dell’uomo. Si deve soltanto leg- 
gere Heidegger, seguire il suo anelito penoso e paziente ad una 
ontologia più positiva, per comprendere che ci si trova di fronte 
ad una mente profondamente metafisica, pienamente conscia del- 
la natura e delle induzioni della metafisica, una mente che si 
sforza di rinnovarla dal di dentro della sua esperienza vissuta. 
Egli può essere considerato come il tipo dell’europeo moderno, 
che si libera dai sistemi antichi che deridevano e maltrattavano 
la filosofia e lotta adesso per tornare lentamente alla metafisica 
più vitale e profonda, poichè ciò che si era perduto doveva es- 


16) Uber den Humanismus, p. 7. 
17) Position et approches, p. 57. 
18) Cf. Pietro Prini. « La Metodologia Esistenzialistica », in L’Esistenzialismo, 


Firenze, 1950, p. 129. 
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sere riscoperto attraverso la sofferenza, l’angoscia e anche la di- 
sperazione. 

Io non intendo affermare che non c’è nulla negli scritti degli 
esistenzialisti che possa interessare o servire al metafisico o che 
porti avanti il contenuto del suo insegnamento. Al contrario c’è 
molto in essi che getta una grande luce su molte delle questioni 
considerate dall’ontologia tradizionale. Ricorderò, come un esem- 
pio importante di questo genere, le profonde riflessioni di Hei- 
degger su quel nulla che egli considera come lo sfondo sempre 
presente dell’essere, e che lo scolastico potrebbe studiare con mol. 
to profitto, poichè l’essere come tale è afferrato per mezzo della 
sua opposizione al non-essere, alla nullità: e il primo di tutti i 
principi della ragione sostiene precisamente questa opposizione. 
Mentre Sartre giunge al problema del nulla («le néant ») princi- 
palmente da un punto di vista psicologico, il modo in cui Heideg- 
ger tratta del nulla («das nichts ») è più metafisico per quanto 
ancora soggettivo. Uno scrittore recente considera questo proble- 
ma così importante per l’esistenzialismo da riassumere l’intero 
movimento come un «incontro » con la nullità (19). Non tutti sa- 
rebbero d’accordo con questa opinione, ma certo questo problema 
appare largamente nel pensiero di Heidegger; e le gravi questioni 
che egli solleva sono state trascurate dalla scolastica moderna a 
causa del loro avvicinamento esclusivamente oggettivo, come di- 
rebbe senza dubbio Heidegger. Quando non si è impegnati per- 
sonalmente nell’oggetto di ricerca si può considerarlo come un pro- 
blema, come un oggetto la cui essenza deve essere definita. Ma 
quando si tratta di una questione di cose che toccano intimamente 
l'individuo, come una malattia, un debito, un’amicizia, ci si preoc- 
cupa più della loro esistenza o non-esistenza che della loro es- 
senza; e preoccuparsi della loro esistenza è preoccuparsi anche 
della loro non-esistenza. Il problema della non-esistenza accom- 
pagna quello dell’esistenza come la sua ombra. Il filosofo cerca 
l’essere; egli si interessa della sua esistenza o non esistenza. Egli 
chiede: perchè questo, perchè no il non-questo? Perchè l’essere, 
perchè no il non-essere? (20) Se l’uomo interroga se stesso sull’es- 
sere egli deve interrogare se stesso sul nulla; questa è la preoc- 


19) Helmut Kuhn, Encounter with Nothingness, London, 1951. 


20) « Warum ist ilberhaupt Seiendes und nicht vielmehr Niohts 2?» Was ist Me- 
taphysik, p. 38. 
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cupazione essenziale dell’uomo (Sorge). La tendenza moralizzatri- 
ce dell’esistenzialismo può condurre i suoi esponenti a considerare 
il nulla come una realtà semisostanziale, che deve essere speri- 
mentata e affrontata attraverso la disperazione e l’angoscia, co- 
sicchè l’uomo, per mezzo di questo tentativo, possa raggiungere 
la piena maturità, e rinascere ad una esistenza autentica e piena- 
mente responsabile. Ma Heidegger insiste pure sul ruolo ontolo- 
gico del nulla come il velo attraverso il quale l’essere si rivela, in 
contrasto coi particolari modi dell’essere. L’esperienza del nulla 
deve accompagnare l’esperienza propriamente metafisica dell’es- 
sere come distinta dagli esseri e dalla totalità degli esseri. Qui 
abbiamo una realizzazione acuta della contingenza dell’essere fi- 
nito, dell’umano essere come diverso dall’essere, della sua parte- 
cipazione nell’essere. 

Si potrebbe naturalmente supporre che l’apporto più positivo 
dell’esistenzialismo al pensiero tradizionale riguardasse quella 
realtà primaria dalla quale prende il suo nome e che esso dichia- 
ratamente pone al centro delle sue riflessioni. Ma l’impulso di que- 
sta scuola moderna sulla scolastica riguardo all’esistenza è stato 
più indiretto che altro. E la ragione è, come ho già ricordato, che 
gli esistenzialisti, parlando in generale, si interessano più dell’e- 
sperienza umana dell’esistenza che dell’esistenza stessa, e più di 
forme di esistenza superiori o sviluppate (come accettate coscien- 
temente e liberamente determinate) che dell’esistenza vista come 
una realtà ontologica. La loro attenzione è concentrata più sul 
Dasein e l’Exristenz, che sul Sein, l’essere. Si potrebbe dire che i loro 
interessi sono più morali che ontologici. Il loro considerare la fi- 
losofia come un bisogno vitale e una conquista di sè, e la loro in- 
sistenza sulla soggettività, come era stata difesa da Kierkegaard, 
li conduce ad accentuare il nostro avvicinamento all’essere e al- 
l’esistenza piuttosto che all’esistenza in sè. 

Il caso di Heidegger è significativo in questo senso. Nono- 
stante la sua intenzione dichiarata di proporre un’ontologia, non 
sembra che egli sia andato molto al di là dell’analisi dell’uomo 
come ciò che può esperimentare l’essere. L’esperienza è certamente 
di vitale importanza nella metafisica, se questa deve essere una 
scienza reale e viva. Ma c’è un pericolo: che si possa essere affa- 
scinati dall'esperienza per se stessa; abbiamo già insistito che non 
si può descrivere propriamente o spiegare una esperienza il cui 
oggetto è tenuto avvolto nell’oscurità e nell’ambiguità. Insistere 
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più sull'esperienza che sull’oggetto vuol dire circondare di vago 
la natura dell’essere, come troviamo in Heidegger. Si è tentati di 
dire che egli corre pericolo di cadere nello stesso difetto per il 
quale rimprovera i filosofi anteriori, e cioè quello di confondere 
l’essere con qualche altra nozione, per quanto trascendentale. Per 
lui (Heidegger) il pericolo è quello di confondere l’essere con ciò 
che è unicamente sperimentato più che accettarlo per ciò che è. 

L’avvicinamento all’esistenza attraverso la soggettività lo por, 
ta anche a considerare l’esistenza in primo luogo nella sua rela- 
zione con l’uomo. Il suo noto detto che «l’essenza del Dasein sta 
nella sua esistenza » (21), significa che l’esistenza è il modo parti- 
colare nel quale l’uomo può realizzare se stesso. L’esistenza è qui 
opposta, non tanto all’essenza, ma all’autosufficienza (insistere). 
L’uomo non è « Selbstand » ma « Ausstand », ovvero estatico (ex- 
sistere) (22). Per se stesso egli è vuoto; ma è posto davanti all’es- 
sere che si getta dentro di lui e lo riempie. Il dovere dell’uomo è 
di tenersi pronto a ricevere l’essere, e di cercare di afferrarne il 
segreto come esso si rivela, sotto forme sempre nuove, nello svol- 
gersi temporale del processo storico. Egli, che in tal modo riporta 
se stesso e il suo pensiero all’essere e obbedisce al suo richiamo, 
trascende il dualismo del soggetto-oggetto e si attiene alla libertà, 
perchè entra in una libera relazione con l’essere. L’esistenza viene 
così praticamente ristretta all'uomo, ed è vista come reale quando 
è estatica, nel senso di tendere verso l’essere, e di ascoltare il suo 
richiamo. 

Il tomista è lieto di trovare questa insistenza sul dovere che 
l’uomo ha di aspirare all’essere, e di regolare se stesso in relazione 
ad esso; ed egli concorda nel dire che l’uomo è l’unico fra gli esi- 
stenti mondani che abbia la capacità di avere coscienza dell’es- 
sere, e di adattare liberamente la sua esistenza alla sua luce. Ac- 
coglie la bella frase di Heidegger, che l’uomo è il guardiano o il 
pastore dell’essere, poichè è chiamato a risiedere vicino al mistero 
dell'essere, e a difenderlo dall’essere confuso, da qualcosa di di- 
verso da esso (23). Ma egli non restringerebbe l’esistenza all’uo- 
mo, bensì accentuerebbe la comunità di tutte le cose nell’esistenza 
pur salvaguardando i diversi modi dell’esistenza reale. 


21) Seind und Zeit, p. 42. - 
22) Cf. Was ist Metaphisik, pp. 13, 14. 


23) «Der Hirl des Seins », « Der Nachbar des Seins », Uber den Humatiismus 
pp. 19, 29. 
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L’avvicinamento di Marcel alla trattazione dell’esistenza si 
compie pure per mezzo della soggettività. Dobbiamo partire dal- 
l’uomo come uno che pone domande sull’essere; ma l’uomo non 
indaga solo sull’essere o fa su di esso delle affermazioni; è egli 
stesso una affermazione dell’essere, ed esiste solo in virtù dell’es- 
sere che si afferma in lui. L’uomo è capace di riconoscere questa 
affermazione dell’essere in lui, per mezzo di una riflessione propria 
alla metafisica; un «recueillement» (raccoglimento) che non è 
tanto una coscienza di sè, ma di sè nell’essere, come uno che par- 
tecipa all’essere. Questa non è una intuizione diretta dell’essere 
in sè, ma piuttosto della partecipazione dell’individuo nell’essere. 
E’ un tenersi cosciente nella presenza dell’essere, un po’ come nel- 
lo stato di preghiera ci si tiene amorosamente nella presenza di 
Dio. Marcel si avvicina al pensiero tradizionale più di quanto fac- 
cia Heidegger in quanto egli di fatto, e non soltanto d’intenzione, 
non tende a restringere l’esistenza all’uomo. La filosofia è la co- 
noscenza degli esistenti come esistenti, e il « mistero » si estende 
a tutto ciò che è, sia esso umano o no. Ma, nel fare consistere que- 
sto avvicinamento all’essere non soltanto in una comprensione in- 
tellettuale, ma anche in una disposizione affettiva, egli tende ad 
allontanarsi dal concetto tradizionale della filosofia intesa come 
una disciplina intellettuale, e, con Blondel, sembra confonderla 
con il concetto più ampio della Weltanschauung. 

Avendo così allargato il concetto e il fine della filosofia, egli è 
condotto a tentare l’esperienza dell’essere e a gustare l’esperienza 
in stati d’animo o situazioni come la disperazione, il tradimento, 
il suicidio o i loro opposti, la speranza, la fedeltà e l’impegno. In 
tal modo egli sembra occuparsi più delle disposizioni di animo ri- 
chieste per l’intuizione metafisica che dell’intuizione stessa, e sem- 
bra sostituire l’intuizione intellettuale con il suo « recueillement » 
(raccoglimento) affettivo. Nel suo lodevole tentativo di sostituire 
alla supremazia dell’epistemologia quella della metafisica, egli ap- 
pare basarsi troppo su stati non-conoscitivi. Ci sono molte strade 
che portano alla visione dell’essere e l’anima deve senza dubbio 
essere disposta ad essa; ma la visione stessa deve muoversi più 
nella sfera della conoscenza che in quella delle disposizioni mo- 
rali. Le disposizioni che preparano la strada all’intuizione non de- 
vono essere confuse con l’intuizione stessa. Dire che il pensiero, 
perchè basato sull’essere, non può essere basato sul pensiero, è 
vero; ma se il pensiero non può per se stesso raggiungere l’essere, 
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non può raggiungerlo nemmeno per mezzo di stati affettivi. E se 
l’esperienza primordiale dell’essere non può essere espressa in mo- 
do adeguato, tuttavia può essere sufficientemente realizzata per es- 
sere sviluppata in una forma di conoscenza rigidamente scientifica 
per quanto imperfettamente questa possa esprimere la ricchezza e 
la perfezione della realtà dell’essere. 

Nonostante queste riserve e limitazioni si deve ammettere che 
l’esistenzialismo, accentuando l’importanza dell’esistenza per ogni 
filosofia autentica, ha, almeno indirettamente, stimolato un rinno- 
vato apprezzamento del ruolo dell’esistenza nella visione metafi- 
sica della realtà. E’ solo troppo facile, per lo scolastico, scivolare 
insensibilmente in un atteggiamento che può solo essere chiamato 
essenzialista, che concepisce l’essere staticamente, occupandosi sol- 
tanto del contenuto del pensiero come rappresentato concettual- 
mente, trascurando l’attualizzarsi di tali forme nella realtà, e con- 
siderando più gli ordini dell’essere, nella loro distinzione l’uno dal- 
l’altro, che nella loro distinzione comune dal nulla o la loro con- 
dizione principale dell’esistere. L’esistenza stessa può essere con- 
cettualizzata, e vista come un’essenza; ma il vero metafisico è colui 
che inoltre afferra, profondamente e acutamente, l’unicità dell’e- 
sistenza come ciò che dà energia e attualità ad ogni cosa, e in tal 
modo non solo la fa essere, ma la rende reale. E’ da discutersi se 
mai la filosofia greca abbia raggiunto questa comprensione dell’e- 
sistenza o abbia visto in essa il problema centrale della metafisica. 
Fu il concetto cristiano della creazione, e la rivelazione di Dio 
come « Ipsum Esse », che, in effetti, portò al riconoscimento del 
problema dell’esistenza, come il problema centrale di una ricerca 
filosofica; ed è dubbio se il problema fu posto pienamente, o al- 
meno formulato completamente in tutta la sua importanza ed e- 
stensione, fino a San Tommaso. 

I seguaci di San Tommaso hanno generalmente riconosciuto, 
almeno in teoria, lo stato distintivo e privilegiato della esistenza, 
ma molti di loro, almeno, non sembrano essere stati consci di tutto 
ciò che questo implica; mentre quegli scolastici che rifiutano di 
ammettere una distinzione reale tra esistenza ed essenza tendono 
inevitabilmente all’estremo dell’essenzialismo. 

C’è una differenza fra il riconoscere il primato dell’esistenza, 
e il basare la propria intera filosofia su quelle intuizioni centrali. 
Il «cogito » cartesiano ci offre un utile esempio di questa di- 
stinzione. Il ricorso al « cogito » come ad un argomento contro lo 
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scetticismo è vecchio almeno quanto Aristotele ed è usato da 
Sant'Agostino e da San Tommaso; ma Descartes fu il primo a ten- 
tare di farne il fondamento della filosofia e della scienza. In modo 
simile, la scolastica, con San Tommaso, ha insistito sul primato del- 
l’esistenza, sia nella realtà che nella determinazione intellettuale 
del concetto dell’essere. Ma molti scolastici sembrano aver consi- 
derato ciò più come una verità ovvia che come una intuizione 
centrale che dovrebbe vivificare l’esperienza e orientare la ricerca. 
Se il pericolo dell’esistenzialismo è quello di concentrarsi sull’e- 
sistenza, o sull’esperienza dell’esistenza, a detrimento dell’essenza, 
quello della scolastica potrebbe essere descritto come il pericolo 
di badare tanto all’essenza da sottovalutare l’esistenza. L’esempio 
di S. Tommaso dovrebbe a questo punto, come sempre, esserci di 
guida. Nessuno lo ha superato nella sua penetrazione delle impli- 
cazioni essenziali e dei rapporti degli ordini dell’essere; ma è pro- 
prio lui che insiste nell’affermare che l’essere è così chiamato per 
la sua relazione con l’esistenza (24) e che l’essere, il quale è il 
primo e formale oggetto della conoscenza intellettuale (25) non è 
l'essere solo come essenza, ma soprattutto come esistente (26). 

Sembra che l’esistenzialismo abbia servito a controbilanciare 
la tendenza di molti scolastici all’essenzialismo, e che abbia in tal 
modo ispirato, con la sua tendenza più che con dottrine specifiche, 
un certo ringiovanimento della metafisica tradizionale come pure 
un ritorno ad un più genuino apprezzamento tomistico del pri- 
mato dell’esistenza. Non è che il tomismo abbia subito qualche 
cambiamento intrinseco attraverso il contatto con l’esistenzia- 
lismo, ma che nuovi modi di pensiero hanno portato ad una com- 
prensione più profonda della sintesi esistente. Ciò, forse, si può 
vedere più chiaramente in pensatori come Maritain e Gilson che 
son dovuti tornare al tomismo dall’esterno, e i cui scritti ri- 
velano, con una chiarezza ammirevole, l'avanzare progressivo ver- 
so una visione più esistenzialista, poichè essi cercano di definire la 
loro posizione in relazione alla sfida esistenzialista. 

Sono proprio questi noti filosofi, sebbene insieme a molti altri, 
come Rabeau, Hoenen e S. Mansion, che sono stati portati anche, 
attraverso la considerazione di problemi ventilati dall’esistenzia- 


24) Cf. De Ver., I, a. 1 ad 8um in oppesitum; De Ente et Essentia, c. 1; Comm 
in Metaph., IV, L. 2 (n. 558); XII, L. 1 (n. 2419). 

25) MGLENDE Ver PI, AL Sa 13 dy 2590, 85 IH, 194,02, 

26) Cf. Comm. in I Perihermenias, L. 5, n. 22; Comm, in De Nomin, Div. V, L. 1 
(ed. Pera, n. 625). 
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lismo, a studiare la natura dell’atto col quale afferriamo l’esistenza 
singolare delle cose attuali e così a distinguere più chiaramente i 
ruoli del concetto e del giudizio, come pure i diversi tipi di giudi- 
zio. Questa fase di ricerca è ancora in pieno progresso e pare che 
resti ancora molto da fare se si deve trovare una soluzione piena- 
mente soddisfacente ai molti problemi sollevati. E sembra che l’in- 
fluenza dell’esistenzialismo non sia assente nella spiegazione del- 
l'attualità di un altro problema caldamente dibattuto fra i to- 
misti, quello della natura della separatio con la quale San Tom- 
maso insegna che noi raggiungiamo l’oggetto della metafisica, co- 
me distinto dalla abstractio propria a tutta la conoscenza intellet- 
tuale e da quella usata nelle scienze speciali. Poichè se la metafi- 
sica riguarda prima di tutto l’essere come esistente, mentre le 
scienze si occupano delle formalità, essa deve afferrare il suo og- 
getto con un metodo assolutamente individuale. Ci sono senza dub- 
bio molte vie per raggiungere l’essere nella sua attualità esisten- 
ziale ed unica, molte forme di genuina esperienza metafisica. Le 
esperienze così vivacemente descritte dagli esistenzialisti non sa- 
ranno forse molto significative per la scienza della metafisica, ma 
possono sicuramente servire come un’introduzione ad essa, e co- 
stringono lo scolastico a chiarire la sua posizione e lo invitano ad 
assicurare che la sua esperienza sia vitale e personale e allo stesso 
tempo solidamente scientifica. 

Si può notare ancora un esempio di come la reazione esisten- 
zialista abbia stimolato un progresso, o, se si preferisce, un ap- 
profondimento del pensiero tradizionale; questo esempio riguarda 
il più giovane, e forse il più sensibile al pensiero esteriore, dei ra- 
mi della filosofia tomistica, e precisamente la critica, si deve solo 
dare un’occhiata all’indice della « Epistomologie Thomiste » di 
M. Van Riet per vedere come questa scienza abbia reagito all’ap- 
parire di nuovi sistemi e tendenze, e abbia messo in evidenza quel- 
le notevoli capacità di assimilazione che caratterizzano il tomi- 
smo. Molti tomisti si sono preoccupati specialmente di ciò che può 
essere chiamato un essenzialismo critico, che cerca. di basare la 
validità oggettiva del pensiero prima di tutto sul suo orientamento 
verso il mondo ideale delle essenze astratte e su principi immu- 
tabili e evidenti di per sè. E’ sintomatico di questo atteggiamento 
difendere il primato del principio di identità. Ma far dipendere il 
pensiero primariamente dall’ideale o dai principi, è separare il pen- 
siero dai suoi inizi esistenziali, e sollevare l’intero problema posto 
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così acutamente da Descartes, di come mettersi in contatto con 
ciò che è attuale e singolare. 

E°, almeno inconsciamente, il preferire l’astratto all’attuale e 
l'essenziale all’esistenziale, e sembra condividere la preoccupazio- 
ne kantiana della scienza più che della conoscenza, degli abiti 
più che delle facoltà. In modo simile, riguardo alla nozione di ve- 
rità, l’essenzialismo mostra una attenzione troppo esclusiva per il 
concetto, che risulta in una nozione statica di adeguamento, contro 
il quale è diretto il criticismo di Bergson; mentre San Tommaso 
ne accentua il carattere dinamico come tensione o relazione intel- 
lettuale, fra un giudizio e un’attualità esistenziale (27). 

Ora si sta comprendendo più largamente che la validità ogget- 
tiva del pensiero, come anteriore alla scienza, deve essere basata 
su un giudizio, e su un giudizio esistenziale, nel quale la natura 
dell’intelletto si esprime in relazione al suo oggetto proprio, ‘che 
è l’essere come presentato in un esistente attuale sperimentato 
dall'uomo, più che in relazione all’idea astratta dell’essere che fa 
da fondamento all’evidenza dei principi primi. 

G. Marcel, in particolare, ha dedicato molta attenzione a que- 
sto giudizio esistenziale primario, l’affermazione dell’essere, come 
ultima base del pensiero. Egli respinge la base cartesiana, e tutti 
gli altri tentativi a fondare il pensiero senza riferimento diretto 
all'ordine esistenziale. La prima affermazione del pensiero è il 
giudizio esistenziale: questo esiste (28), che si riferisce all’esi- 
stenza delle cose attuali della nostra esperienza come appartenente 
al mondo totale degli esseri esistenti (29). Questo giudizio è l’e- 
spressione dell’essere che si afferma in noi; è tanto primitivo che, 
se non può essere messo in dubbio, neppure può essere giustifi- 
cato (30). E’ un atto che ci conduce nella regione del mistero. Un 
tomista non può concordare con questa rinunzia al tentativo di 
razionalizzare il fondamento ultimo del pensiero. Un tale giudizio 
basilare evidentemente non può essere provato; ma, come atto di 
pensiero riferentesi direttamente all’essere, ne partecipa l’eviden- 
za primaria in modo che esso non abbia bisogno di altra giusti- 
ficazione. Basta sottoporlo ad una analisi che ne riveli la natura 
e l'evidenza ad esso propria, che è distinta da quella dei principi 


SV AGIRIASCnI AD IIa dl ad; BoeteDelTrin:. qb, 19168; 

28) Cf.Journal métaphysique, Paris, ed. 5a, 1935, pp. 305-317; Etre et Avoir, pp. 
38-46; Le Mystère de l’étre, Paris, 1951; I, c. 5. 

29) Journal métaphysique, p. 313, 

30) Position et approches, p. 56. 
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primi appunto perchè è esistenziale. Fa piacere trovare, dopo se- 
coli di soggettivismo, un pensatore così risolutamente realistico 
come Marcel, che riporta il pensiero alla sua base esistenziale e 
che accentua — forse troppo — il ruolo della sensazione nel giu- 
dizio dell’esistenza ed anche la natura della conoscenza umana 
come sintesi e d’intelletto e di senso. 

E’ difficile determinare quanto i recenti sviluppi, in ontolo- 
gia ed epistemologia, entro la sintesi tomistica sempre attiva e 
crescente, devono ai movimenti di pensiero contemporanei distinti 
se non opposti. Può ben essere che quegli elementi o aspirazioni 
che sembrano essere comuni a vari gruppi di pensatori debbano 
essere spiegati come risposte ad una comune atmosfera intellet- 
tuale, alla situazione mentale che cambia continuamente, più che 
alla influenza diretta o indiretta di un gruppo su di un altro. Il 
fondamento della validità oggettiva del pensiero in un giudizio 
esistenziale, per esempio, è stata gradualmente chiarita attraver- 
so le discussioni, attive fra i tomisti fin dal 1920 circa, della pos- 
sibilità di una concreta intuizione individuale dell’essere e del va- 
lore attuale o assoluto di tale conoscenza esistenziale. Ma questa 
controversia, imperniandosi sulla relazione fra intuizione e astra- 
zione, sembra sia stata causata dalle varie filosofie moderne della 
intuizione; e nei suoi studi successivi l’influenza dell’esistenzia- 
lismo è evidente almeno in alcuni autori. 

Se il tomista considera l’esistenzialismo un po’ nello stesso 
modo con cui il teologo considera l’eresia, egli, come teologo, rico- 
noscerà il ruolo giocato da esso e da altre simili scuole del pen- 
siero, secondo la divina Provvidenza. Indipendentemente dalla ve- 
rità che queste scuole contengono, esse, negando che ciò che egli 
sostiene sia vero, costringono il tomista a difendere le dottrine 
che disprezzano e così spesso lo portano a capirle in modo più 
completo. Esse lo conducono a riesaminare le sue stesse soluzioni 
e a vedere i vecchi problemi in una luce nuova, sotto una mutata 
prospettiva; come pure lo pongono di fronte a nuovi problemi. Esse 
prestano la loro voce alle interrogazioni e ai desideri della mente 
contemporanea, e invitano lo scolastico ad esporre la sua eterna 
filosofia in un nuovo linguaggio, a ripensarla in un nuovo ambien- 
te; compito sempre difficile e delicato, ma rinfrescante e rimune- 
rativo. L’eresia e l’errore hanno il loro posto nello schema delle 
cose. Entrambi sono permessi in vista di un bene maggiore. Se 
l’esistenzialismo non fece altro che accentuare il primato e l’uni- 
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cità dell’esistenza, e stimolare in tal modo una rivitalizzazione del- 
la metafisica, o, per molti moderni, un ritorno ad essa, esso ebbe 
una ragione sufficiente per esistere. 

L’esistenzialismo si è basato sull’affermazione dell’atto dell’e- 
sistenza come fondamento del pensiero e chiave per la compren- 
sione dell’uomo; non ha però ancora sviluppato tutto ciò che que- 
sta affermazione implica, nè proposto una metafisica dell’esistenza, 
e forse non riuscirà mai a far questo. Ma chiama gli uomini di oggi 
a elevare la loro mente dai problemi al mistero, dalla scienza alla 
metafisica, dagli esseri all’esistenza; e una metafisica centrata sul- 
l’esistenza può incitare gli uomini a cercare la fonte dell’esistenza, 
e così aiutare a condurli verso Colui che è l’Esistenza. 
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BERETMSINASPOED SR PEEROE PNISAISGUNTI 
RECENTI ATTEGGIAMENTI PROTESTANTI 


E’ fuori discussione che oggi la figura di S. Pietro interessa 
molto gli studiosi, sia cattolici che protestanti. Non reca meravi- 
glia per i primi, per i quali Pietro rappresenta il cardine insosti- 
tuibile della Chiesa; reca invece interesse e meraviglia per i se- 
condi, abituati più o meno a vedere in Simone figlio di Giona co- 
me il malaugurato iniziatore della serie dei Papi, i deturpatori 
del puro Vangelo spirituale a vantaggio di una organizzazione 
troppo esteriore e giurisdizionalistica. 

E quello che più interessa è che da parte protestante ci si 
avvicina alla figura di Pietro con simpatia, con amore, con mente 
più libera da pregiudizi, disposti anche ad accettare il verdetto 
definitivo del Vangelo. Si è ormai raggiunto fra i Protestanti un 
accordo definitivo su questo punto: «che Lutero è nel torto cer- 
cando di livellare Pietro » (1) 

Ecco per esempio quando scrive un noto studioso protestante: 
«In relazione ai molti tentativi di livellare Pietro più di quello 
che è permesso, non si può anche qui seguire l’esegesi di Lutero 
che in Matteo 16, 18 non vuol vedere altro che quanto si trova in 
Matteo 5, 3: « Beati i poveri di spirito, perchè di essi è il Regno 
dei Cieli ». E continua: « Lo sforzo di livellare Pietro cì pesa » (2). 
E questo fino a quando? Precisamente fino a che la nostra chiesa 
vivrà, e vorrà perfino legittimare la sua esistenza come «la Chie- 
sa del N. Testamento » (3), conclude un altro. 

Si rileggano, solo per semplificare, queste parole di Lutero: 
« Perciò Cristo soltanto è la roccia e dove si voglia mettere a fon- 
damento un’altra roccia, si distrugga la croce: per cui questo è 
certamente Satana.... Le alte scuole (cattoliche) non negano que- 
sto senso e concedono. che Cristo sia la roccia, però contempora- 
neamente vogliono affermare che anche Pietro sia una roccia e 
vogliono mettere una seconda roccia, proponendoci così una via 

(1) R. Baumann, Des Petrus Bekenntniss und Schliissel, Stuttgart, 1950, pp. 160-161. 

(2) K. L. Schmidt, nel « Theologisches Wérterbuch zum N. Testament » di Kittel, 


sotto la voce « EkkKlesia », III, p. 527 ». 
(3) R. Baumann, op. cit., p. 161. 
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tortuosa accanto ad una strada diritta. Crìsto vuole avere una roc- 
cia, e questi ne vogliono avere due! Perciò, o mentiscono costoro 
o mentisce la Scrittura! La Scrittura però non può mentire. Quin- 
di noi tiriamo la conclusione che tutto il reggimento papale è co- 
struito sopra terreno paludoso, menzogne e bestemmie contro Dio, 
ed il Papa è l’arcibestemmiatore di Dio, perchè riferisce a se stes- 
so quella sentenza che invece è detta solo di Cristo. Egli vuol es- 
sere la pietra. In questo modo il Papa vuol darsi per Cristo. In 
realtà egli non vuole averne il nome, perchè non dice: «Io sono 
il Cristo ». Di fatto però vuole attribuirsi l’essenza e l’ufficio, che 
appartiene solo a Cristo ». E più oltre, dopo aver addotto i due e- 
sempli biblici del rinnegamento di Pietro e del rimprovero fatto- 
gli da Cristo perchè voleva distrarlo dal suo proposito di immo- 
larsi per gli uomini, continua: « Per questo Cristo ha anche fatto 
cadere Pietro, perchè noì non lo tenessimo per pietra e non co- 
struissimo sopra di lui» (4). 

Alla luce di queste affermazioni è interessante leggere inve- 
ce alcune delle dichiarazioni fatte dai rappresentanti delle varie 
chiese alla Assemblea Ecumenica di Amsterdam (1948). Per e- 
sempio questa: « Fra ìî Dodici Pietro era certamente il capo. Nel 
fatto che egli fu il primo a cui Cristo risorto apparve, alcuni han- 
no trovato un appoggio reale per attribuirgli il Primato » (Cla- 
rence T. Graig). 

C’è dunque del nuovo per aria, un ritorno a posizioni più vi- 
cine alle posizioni cattoliche. C’è un desiderio di ritrovare l’unità 
perduta, e confusamente si sente che essa si potrà realizzare solo 
sulla roccia incrollabile ed unificante che Cristo ha voluto porre 
nella sua Chiesa come garanzia di armonia e di concordia. 

Come esemplificazione di questo anelito, ci fermeremo a stu- 
diare brevemente tre recenti prese di posizione in campo prote- 
stante circa il primato di Pietro, ormai apertamente ricosciuto, 
almeno limitatamente alla persona fisica di Pietro. Questo servirà 
non poco, oltre tutto, anche contro la lotta antiprotestantica che 
va svolgendosi nel nostro paese ed è condotta da persone che non 
sono neppure al corrente delle ultime novità di casa loro. 

Il primo posto in questa rassegna spetta al prof. Oscar 
Cullmann dell’Università di Basilea e di Parigi, notissimo ese- . 
geta e teologo calvinista. Il suo libro, dal titolo: « Saint Pierre, di- 


(4) R. Baumann, op. cit., pp. 165-166, 169-170. 
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sciple, apòtre, martyr. Histoire et théologie » (Delachaux et Nie- 
stlé, Neuchatel, 1952, pp. 230), ha veramente messo in fermento gli 
ambienti scientifici protestanti e, sopratutto, cattolici (5). 

S. Pietro è ritornato ad essere personaggio di primo piano: 
per interesse di parte era stato soppiantato da Paolo, che invece 
ora si allinea di nuovo al suo vecchio compagno di martirio, come 
li ha sempre venerati la Chiesa cattolica fin dalla più remota an- 
tichità. 

I risultati del diligentissimo studio del prof. Cullmann sono 
stati ripresi quasi di peso dal prof. Jean - Jacques von Allmen, 
direttore dell’interessante « Vocabulaire Biblique », pubblicato con 
la collaborazione di numerosi esperti protestanti nel 1954 (Dela- 
chaux et Niestlé, Neuchatel - Parigi), sotto la voce « Pierre », 
pp. 198-200. 

Per ultimo ricordiamo il pastore Riccardo Baumann, di Mòt- 
tlingen in Germania, ridotto il 4 agosto 1953 allo stato laicale dal 
Consiglio Supremo della Chiesa del Wiittemberg per aver ricono- 
sciuto, mediante uno studio accurato e sincero, il primato di Pie- 
tro. Il libro incriminato è «Des Petrus Bekenntniss und Schlissel», 
Stuttgart, 1950. Però già nel 1946 aveva scritto un piccolo volume 
« Signore sei tu? », in cui propendeva per la soluzione affermativa 
circa il reale conferimento del primato a Pietro. Nonostante dif- 
ficoltà e persecuzioni, egli è andato imperterrito per la sua strada 
ed ha scritto recentemente un altro libro, anche più impegnativo 
e scientifico, sul medesimo argomento: « Fels der Welt. Kirche 
des Evangeliums und Papstum », 1956, Tilbingen (pp. 452) (6). Il 
suo «caso » incomincia ad essere ormai abbastanza rumoroso. Pur 
non essendo ancora diventato cattolico, il Baumann accetta in pie- 
no il primato di Pietro ed è convinto che il Papa ne è il legittimo 
e necessario successore. Data la sua posizione, sarà la sua stessa 
dottrina a dimostrare la falsità della risoluzione del problema 
quale la prospettano i due primi studiosi (7). Noi non faremo 
che opporre le sue conclusioni a quelle degli altri due: prote- 


(5) Il migliore studio sul libro del Cullmann è quello di Ch. Journet. La pri- 
mate de Pierre dans la perspective protestante et dans la perspective catholique, 
Paris, Alsatia, 1953. Vedi anche S. Cipriani, « Tu es Petrus ». I protestanti e il Pri- 
mato in « Humanitas », 8 (1953), pp. 1085-1092. Per l’abbondantissima bibliografia si 
veda l’Index Bibliograficus di « Biblica » del 1956. 

(6) Di questo interessantissimo libro uscirà quanto prima una mia nota nella 
« Scuola Cattolica » di Milano. 

(7) Per alcune interessanti notizie sul « caso » Baumann, vedi articolo di P. Nober 
S. J. sulla « Rocca » 15 nov. 1954 (a. XIII, n. 2, p. 11) « Ritorno a Roma dalla Chie- 
sa Protestante ». 
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stanti contro protestanti. Tutto questo ha già un intrinseco valore 
apologetico! 

Il libro del Cullmann vuole essere sopratutto un lavoro sto- 
rico. Ma poichè, nel caso tipico di Pietro, la figura dell’Apostolo 
viene assunta dalla Chiesa cattolica come affermazione dogmatica 
di una verità rivelata, non è possibile eludere del tutto l’aspetto 
‘esegetico-teologico del problema, che, peraltro, non deve misco- 
noscere i risultati già eventualmente ottenuti dall’indagine sto- 
rica (Saint Pierre, pp. 8-9). 

Per quanto riguarda l’indagine storica su Pietro come disce- 
polo, apostolo e martire, eccone il riassunto fatto dallo stesso Au- 
tore: « Volendo riassumere diremo che, durante la vita di Gesù, 
Pietro ha occupato una posizione di preminenza tra î discepoli; 
che dopo la morte di Cristo egli ha diretto per alcuni anni la 
Chiesa di Gerusalemme e quindi è divenuto capo della missione 
giudeo-cristiana; che in tale qualità, e probabilmente a seguito di 
difficoltà sorte tra la frazione giudeo-cristiana e la frazione pa- 
gano-cristiana della capitale, egli è venuto a Roma in una data 
che non si può meglio determinare, ma che non ha dovuto pre- 
cedere di molto la sua fine; che egli è morto martire in questa 
città sotto il regno di Nerone, dopo avervi esercitato la sua at- 
tività per un periodo brevissimo » (op. cit. p. 137). 

E° dunque questa una confessione onesta di fatti e di dati 
quali risultano dall’esame dei testi neo-testamentari e dalla docu- 
mentazione patristica ed archeologica, già pacificamente ritenuti 
e difesi dagli studiosi cattolici. Una cosa nuova e strana è invece 
quella che asserisce per primo il Cullmann, che cioè ad un certo 
punto S. Pietro avrebbe ceduto la direzione della Chiesa a S. Gia- 
como, « ffatello del Signore », per dedicarsi esclusivamente alla 
organizzazione dell’attività missionaria in seno alla comunità giu- 
deo-cristiana; in tale ufficio sarebbe stato un dipendente di Gia- 
como, che veniva così ad assumere, almeno di (o il ruolo di 
capo della Chiesa universale. 

Per quanto riguarda lo studio esegetico del famoso passo di 
S. Matteo 16, 17, 19, ecco come egli ci presenta le sue conclusioni: 
« Riassumiamo i risultati ai quali ci ha condotti il nostro studio 
esegetico. La parola di Matteo 16, 17, 19 è autentica, è stata pro- 
nunziata da Gesù in un quadro che potrebbe essere non la scena 
di Cesarea di Filippo, ma l’epoca della passione. Gesù promette 
a Pietro che egli costruirà sopra di lui il tempio terrestre di Dio, 
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anticipazione del regno di Dio, e che gliene darà la direzione 
tanto nel campo della missione che in quello dell’organizzazione 
interna. Senza dubbio egli immediatamente non pensa, come in 
Giovanni 21, 16, che all’epoca di Pietro. Ma anche se ha pensato 
espressamente che l’edificazione della Chiesa continuerebbe dopo 
la morte di Pietro, ciò che egli dice di Pietro come roccia vale 
per lui solo, l’Apostolo storico, che forma una volta per tutte il 
fondamento terrestre dell’ecclesia ancora da costruire, la prima 
che sorreggerà tutte le altre» (op. cit., p. 190). 

E’ interessante sottolineare il riconoscimento esplicito della 
autenticità del famoso passo sul primato di Pietro (contro i pro- 
testanti liberali, i razionalisti, i modernisti etc.) ed inoltre, contro 
l’interpretazione di Lutero, Calvino, Melantone ete., che qui sì 
parla a Pietro, persona, in carne ed ossa: è lui, persona fisica, che 
sarà roccia e non la sua fede. « E’ alla persona di Pietro e non alla 
sua fede che è stato attribuito questo soprannome... E’ per questo 
che tutte le interpretazioni protestanti che si sforzano in una ma- 
niera o in un altra di scartare l’applicazione di questa parola a 
Pietro ci sembrano poco soddisfacenti. No, qualunque cosa si pos- 
sa dire, è veramente la persona di Simone che Gesù considerava 
come la roccia, sulla quale egli avrebbe costruito la sua ecclesia. 
E’ proprio su questo discepolo, con le superiorità e le debolezze 
che i Vangeli gli attribuiscono prima della morte di Gesù: è so- 
pra di lui, portavoce del gruppo dei discepoli, suo rappresentante 
in bene come in male e, in questo senso, sua roccia, che sarà pure 
fondata la Chiesa, che continuerà l’opera di Gesù sulla terra dopo 
la sua Ascensione » (op. cit., p. 187). 

Ciò nonostante, il Cullmann, rimane radicalmente protestan- 
te. Quello di Pietro è un vero primato di giurisdizione e di magi- 
stero, ma rimane privilegio personale, îintrasferibile. Egli, in quan- 
to roccia, non potrà avere giammai dei successori: come del resto 
gli Apostoli, sul cui «fondamento » è costruita la Chiesa (Efes. 
2, 20). La pietra angolare di un edificio non potrà giammai essere 
sostituita o cambiata: rimane tale per sempre. L’edificio crescerà 
sempre più, le fondazioni però saranno sempre quelle! 

Ma ascoltiamo il Cullmann stesso: « Pietro è roccia in quanto 
Apostolo, nel senso che egli fa parte del fondamento della Chiesa 
posto all’inizio della costruzione di essa. E’ sulla base degli Apo- 
stoli che Cristo edificherà la sua Chiesa di generazione in genera- 
zione; ora, in mezzo agli Apostoli, Pietro è il più importante. Pie- 
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tro è ugualmente capo della Chiesa primitiva, a Gerusalemme, e 
questo fatto ha, esso pure, un significato prima di tutto temporale: 
la sua portata eterna, nel quadro della storia della salute, è che 
Pietro ha diretto la Chiesa dalle origini. Si può voler dedurre i- 
noltre da Matteo 16, 17 che, anche dopo Pietro, la Chiesa avrà bi- 
sogno di una direzione suprema, incaricata di amministrare le 
chiavi, e il potere di legare e di sciogliere. Ma non si potrebbe 
far ciò riservando questo ruolo ai detentori futuri di una sede epi- 
scopale particolare. Nè la S. Scrittura, nè la storia della Chiesa 
antica giustificano un tale principio, dì successione. In realtà, l’ac- 
cesso alla direzione della Chiesa universale non può dipendere da 
una regola di successione; che farebbe di ciò il privilegio di una 
sede episcopale. L'importanza, per la vita della Chiesa universale, 
delle differenti Chiese locali, non ha un carattere immutabile, ma 
cambia nel corso dei secoli. Al contrario, la Roccia, il fondamento 
di tutte le Chiese di tutti î tempi rimane il Pietro storico, l’uomo 
che Gesù aveva scelto e distinto specialmente, fra i Dodici, come 
testimone della sua vita e della sua morte e come primo testi- 
mone della sua resurrezione. E’ su Pietro che Cristo, che è lui 
stesso la vera pietra d’angolo, costruirà incessantemente la sua 
Chiesa, fino a che ce ne sarà una sulla terra » (Op. cit., p. 213). 

In altre parole, un altro Pietro non ci potrà giammai essere, 
perciò nessuno di quelli che potrebbero venir dopo ha mai visto 
il Signore come lui; così come, del resto, non ci potrà mai più 
essere un altro Giovanni, o Filippo, o Matteo, etc. per lo stesso 
motivo. La loro funzione è contingentata al tempo; se si ripe- 
tesse, si avvilirebbe. Perciò « în Matteo 16, 17 sgg. bisogna inten- 
dere il fondamento in senso cronologico, esattamente come in E- 
fes. 2, 30 e Rom. 15, 20» (Op. cit., p. 196). « Mai più ci sarà un 
altro uomo che abbia, come Pietro, mangiato e bevuto con il 
Gesù terrestre ed al quale, malgrado il suo rinnegamento, il Re- 
suscitato abbia accordato la prima apparizione tre giorni dopo la 
sua morte » (op. cît., p. 198). 

In tal maniera non si può in nessun modo porre il problema 
della successione nel primato. Esso è intrasferibile, riservato solo 
a Pietro. Chè anzi, ad un certo punto, egli l'avrebbe volontaria- 
mente ceduto a Giacomo! Tutto congiura dunque contro il papato, 
che non può essere quello che pensa di essere. Se Roma perciò 
ad un certo punto si è trovata a capo della cristianità (già 
dal II° e III° sec.), ciò è dovuto a fatti puramente esterni e con- 
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tingenti: prestigio politico, autorità militare etc. (op. cit., p. 209). 
E del resto, «anche se si ammettesse che c’è stato nella storia 
della Chiesa uno sviluppo voluto da Dio, ciò non prova per 
niente che il ruolo storico della Chiesa di Roma costituisca la 
norma voluta da Dio per la direzione della Chiesa di tutti i 
tempi » (op. cit., p. 210). 

Come si vede, il Cullmann si ritrova inevitabilmente prote- 
stante. Per altre vie, molto studiate ed eleganti, arriva alla mede- 
sima conclusione di tanti altri suoi correligionari: il Papa non è 
il successore di S. Pietro, o, se anche si volesse dire impropria- 
mente tale, è successore solo «in senso cronologico, ma non per 
natura » (op. cît., p. 197). Siamo, cioè, secondo il Cullmann, di 
fronte a degli elementi giustapposti, ma di natura diversa: da 
Pietro al Papa non c’è uno sviluppo omogeneo di elementi strut- 
turali coessenziali alla Chiesa, ma una soluzione di continuità, 0, 
meglio, il vano tentativo di presenzializzare il passato mediante 
il solo ricordo storico. 

Dunque, il cardine della discussione fra Cattolici e Prote- 
stanti è spostato ormai di peso su questo dilemma: Pietro, a cui 
Cristo ha conferito un reale primato, avrà 0 no dei successori nel 
primato? I cattolici rispondono di sì, il Cullmann di no. E’ indub- 
biamente un progresso, in confronto alle tradizionali posizioni pro- 
testanti; ma, purtroppo, siamo sempre nel campo della negazione. 

Che questo sia ormai il terreno della discussione lo afferma 
in maniera anche più esplicita il prof. J. J. Von Allmen, che sta 
evidentemente sotto l’influsso del Cullmann, a cui anche rimanda 
nel suo articolo. Egli riconosce il posto unico ed eccezionale di 
Pietro nel Collegio dei Dodici, sia durante la vita di Gesù che 
dopo l’Ascensione. S. Paolo stesso riconosce onestamente più di 
una volta la supremazia di Pietro. Il conflitto di Antiochia « non 
è comandato nè dalla gelosia, nè da una opposizione tra una strut- 
tura « democratica » e una struttura « monarchica » della Chiesa, 
ma, in S. Paolo che lo provoca, dalla volontà di mantenere l’unità 
della Chiesa nella verità, da ciò dunque che dovrebbe precisa- 
mente stare più a cuore a S. Pietro (Luca, 22, 33) » (8). E il posto 
di preminenza S. Pietro «non l’ha ottenuto nè per ambizione, nè 
per elezione: è Gesù che glielo ha detto ». A_ proposito di Matteo 


(8) Vocabulaire Biblique, p. 199. Il Von Allmen dommatizza meno del Cullmann, 
per il quale si sarebbe trattato di un vero «scisma ecclesiastico definitivo » fra la 
fazione giudeo-cristiana e etnico-cristiana (op. cit., p. 38), i’episodio di Antiochia, 
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16, 17-19 afferma: «Gli esegeti protestanti si accordano ora sem- 
pre più nel riconoscere che questa roccia sulla quale Gesù vuole 
costruire la sua Chiesa non è la fede di S. Pietro, nè la confessio- 
ne della messianità di Gesù (anche se è pure questo), ma la per- 
sona stessa di S. Pietro ». 

Dopo aver citato anche Luca 22, 32 e Giov. 21, 15-17, egli con- 
tinua: «Pochi testi biblici, nella storia della Chiesa, sono stati 
tanto serutati quanto quelli che abbiamo ora ora citato e, dopo 
che la Chiesa è stata divisa, il loro esame è quasi inevitabilmente 
condizionato alla confessione del commentatore. Il dibattito non 
verte più ormai sopra il loro significato entro il Nuovo Testa- 
mento (abbiamo già visto che questo, riferendoci il ruolo di Pie- 
tro nella Chiesa nascente, indica già in che senso bisogna inter- 
pretarla), ma piuttosto sulla loro portata per la storia susseguente 
della Chiesa; în altre parole sulla questione di sapere se S. Pietro 
ha avuto, almeno per il suo ministero di fondamento della Chie- 
sa, dei successori. Forse si potrebbe dire che affermare, con Roma, 
che questo ministero di pietra di fondazione si perpetua attraver- 
so i secoli, è affermare che la Chiesa è fondata di nuovo sopra o- 
gni nuovo Papa (la Chiesa perciò ricomincierebbe sempre, ciò che 
è un'idea piuttosto « protestante »!), mentre invece affermare col 
Vangelo che questa pietra è posta da Gesù una volta per tutte, è 
affermare che la Chiesa non ricomincia mai, ma dura (ciò che è 
un’idea piuttosto « Cattolica »!). In quanto fondamento della Chie- 
sa, S. Pietro non può avere dei successori: come gli altri Apostoli, 
egli ha esercitato un ministero altrettanto unico come il ministero 
terrestre di Gesù. Gli Apostoli infatti fanno parte dell’opera della 
salvezza compiuta «una volta per sempre », e, a volerli moltipli- 
care nel tempo si rischia di negare nello stesso tempo l’unicità 
della rivelazione e della Redenzione venutaci con Gesù » (Voca- 
bulaire...., pp. 199-200). 

Dunque c’è la preoccupazione che, ammettendo dei succes- 
sori sia per Pietro che per gli Apostoli, si svuoterebbe il significato 
unico e decisivo dei tempi e dell’opera della salvezza: si rischie- 
rebbe di manomettere la rivelazione e la stessa Redenzione di 
Cristo, come se la Chiesa ricominciasse sempre ad ogni nuovo 
Papa. E’ proprio quello che negano invece i Cattolici: l’unico mo- 
do anzi per loro di rendere perpetuamente valida e trasmettere 
incorrotta la rivelazione, così come i frutti della Redenzione, è 
quello di portarli a contatto, per dir così, fisico di tutti gli uomini 
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e di tutti i tempi. Altrimenti, nella illusione di salvare la Reden- 
zione, la si renderebbe invece inutile ed inoperante perchè la si 
isolerebbe nel tempo. E’ precisamente qui che si tocca il punto 
di fusione nel contrasto fra Cattolici e Protestanti: per i primi la 
Chiesa è una realtà ontologica, salvifica, sempre attuale; per i se- 
condi essa è una realtà solo mnemonica, suscitata dal ricordo stori- 
co di un passato che non si può ripetere più e che sarebbe solo 
idealmente normativo di quanto si dovrebbe ancora fare. 

Ora, invece di far noi la critica, lasciamola fare al Baumann, 
che interpreta fedelmente il pensiero cattolico, o, meglio, il Van- 
gelo: perchè è falso, come abbiamo sentito invece dire, che la 
dottrina della « successione apostolica » sia della Chiesa di Roma 
e la sua negazione invece del Vangelo, come amano di solito pro- 
spettare la cosa i Protestanti, quasi che noi fossimo antievangelici. 
No, si tratta semplicemente di modo diverso di leggere e di in- 
terpretare il Vangelo e la Bibbia. Essi li leggono talora alla rove- 
scia di noi, o, meglio, di come dovrebbero essere letti! 

La indagine del Baumann si svolge di preferenza sul passo 
classico di S. Matteo 16, 17-19. « Si tratta della parola di Dio e del- 
l'obbedienza alla sua parola» (Des Petrus Bekenntniss..., p. 11). 
Conseguentemente, « così come Cristo, in quanto Signore della 
Chiesa, parla qui della sua opera, così è »: e non può essere di- 
versamente. Anche se la Chiesa si è più tardi sviluppata, essa non 
può diventare diversa da come Cristo l’ha voluta e l’ha at- 
tuata (ov. cit., p. 10). 

Vediamo un pò dungue come Cristo ha pensato e realizzato 
la sua Chiesa. Gesù era convinto e sicuro che la sua opera di sal- 
‘vezza doveva continuare fino alla fine dei secoli. E° da questo pun- 
to di vista che bisogna mettersi per capire qualcosa dei suoi di- 
segni. In tutto il libro del Cullmann non c’è un solo richiamo 
alla missione affidata dal Risorto agli Apostoli e solo ad essi: « Mi 
è stato dato ogni potere iîn cielo e în terra. Pertanto andate, fatevi 
discepole tutte le nazioni, battezzandole nel nome del Padre e del 
Figlio e dello Spirito Santo, insegnando loro ad osservare tutto 
quanto vi ho comandato. Ed ecco che io sono con voi tutti î giorni 
fino alla consumazione dei secoli » (Matt., 28, 18). 

C’è dundue un trapasso di poteri da Cristo ai suoi Apostoli. 
« Perchè Dio divenne uomo, per questo il Figlio di Dio e dell’uomo, 
regnando dal suo trono divino, vuole esercitare ed attuare il suo 
potere sopra la terra mediante uomini che credono in Lui» 
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(Op. cit., p. 14). Essi sono così « î suoi rappresentanti fino a quando 
Egli ritorni nello splendore della sua gloria » (Op. cit., p. 13, 15). 
Tale infatti è la missione di un rappresentante: cioè fino a che ri- 
torni il Signore assente (cfr. Matt. 25, 14 sgg.; Luc. 19, 12 sgg.) (9). 
« Perciò, sino alla fine del tempo durerà l’ufficio e il servizio de- 
gli Apostoli e di Pietro » (op. cit., p. 16). 

E’ vero che nel Vangelo non si parla espressamente di suc- 
cessori nè di Pietro nè degli Apostoli. Sta di fatto però che quando 
essi morirono, non per questo venne la fine del mondo. Perciò, 
poichè «la missione », il « mandato » (Vilmar), l’incarico deve rea- 
lizzarsi ulteriormente fino a che il Signore ritorni, altri sono en- 
trati al loro posto, nel loro ministero, « nel loro lavoro» (Giov. 
4, 31)» (op. cit., p. 17). Altrimenti dovremmo ammettere che Cri- 
sto si è sbagliato circa il futuro! 

Dunque la missione degli Apostoli continua nei loro succes- 
sori. I vescovi sono subentrati al loro posto, come insegna chia- 
ramente S. Paolo ‘(2 Tim. I, 6; 2; 2,; Tit. 1, 5). «Fra :glivApostobi 
come primi inviati, ed i Vescovi c'è una cosa comune: ambedue 
devono rappresentare Gesù Cristo nell’ufficio pastorale della dire- 
zione della comunità, nel ministero mediante la parola ed i sa- 
cramenti » (op. cìt. p. 19) (10). 

Con questo non si vuol dire che ci sia una livellazione fra i 
Dodici ed i loro successori. C'è qualcosa che in nessuna maniera 
può passare a questi ultimi: gli Apostoli sono coloro che hanno 
visto e sentito Gesù (I Giov. 1, 1 sgg), i primi portatori della ri- 
velazione, i fondatori della Chiesa, gli scrittori dei libri ispirati 
del N. T. Un apostolato in questo senso non sì potrà giammai ri- 
petere; esso è unico, perchè storicamente contingentato. Ecco la 
eccezionale dignità di quei primi discepoli del Signore! 

Al di là di questo però « gli Apostoli e Pietro ricevettero sul 
monte anche un incarico di ministero che, come testimonia la 
Chiesa intera, continua attraverso i loro successori nell’ufficio, i 
loro « discendenti » nel ministero, i quali mediante il Battesimo 


(9) « Si osservi che, secondo la parabola dei talenti affidati ai servi (Matt. 25, 14 
sgg.; Luc. 19, 12 sgg.), si parla di una dipartita del Signore e d’incarico affidato ai 
suoi servi per il tempo della sua assenza » (Kittel-Rengstorf). 

(10) « Ad ambedue, l’Apostolo ed il Vescovo, a ragione compete la qualifica di 
economo della casa del Signore (per gli Apostoli vedi I Cor. 4, I: per il Vescovo 
vedi Tit. I, 7). Apostolo e Vescovo sono intimamente uniti dal fine del loro lavoro. 
Il ministero come tale è, sia là che qui, lo stesso ministero della guida spirituale 
delle comunità. La comunità ne ha sempre bisogno anche per assolvere al compito 
affidatole come Chiesa di Cristo » (K. H. Rengstorf). . 
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e l'insegnamento, fanno discepole tutte le nazioni e guidano il po- 
polo di Dio. Si tratta certamente « della fondazione della Chiesa, 
determinante per tutti i tempi», ma anche «della sua stabile 
direzione » (Martin Haug). L’ufficio apostolico della fondazione 
della Chiesa è irrepetibile, l’ufficio invece della direzione della 
Chiesa deve essere esercitato per tutte le generazioni» (op. cit., 
pp. 17-18). 

Quello dunque che sembra non aver compreso il Cullmann è 
di una evidenza che s'impone per il Baumann: i tempi della fon- 
dazione, per necessità intrinseca, non sì ripeteranno più ed in 
questo senso l’apostolato si è spento per sempre, o, meglio, rimane 
monopolio assoluto di quei Dodici; î tempì della direzione delle 
Chiesa e della sua conservazione invece si svolgono sempre, sotto 
i nostrì occhi. E, chi è che la dirige? Precisamente i successori 
degli Apostoli, non in quel primo ufficio di apostolato di fondazio- 
ne unico e incomunicabile, ma nel loro secondo ufficio di aposto- 
lato di direzione. Il primo era un munus straordinario, il secondo 
invece un munus ordinario, perciò trasmissibile e permanente. (11). 
E guai se così non fosse! «Se noi riservassimo la missione e la pro- 
messa del Signore sempre vivente al Simone morto nel primo se- 
colo ed ai suoi coapostoli, non ci sarebbe più nessuna missione, 
nessun ministero ed ufficio, nessuna Chiesa: sarebbe finita per il 
potere sovrano del Signore sulla terra » (op. cit., p. 20, 21). 

Non c’è altra alternativa dunque: o la trasmissione dei poteri 
apostolici ordinari, strutturali, essenziali alla direzione della Chie- 
sa, o la fine di essa. Solo a questa condizione Cristo sarà presente 
nella sua Chiesa, perchè Egli «è presente nei suo rappresentanti 
ed ambasciatori » (op. cit., p. 21). 

Fra i Dodici però Pietro occupa un posto privilegiato: egli « ha 
ricevuto uno speciale mandato », che vale non solo per lui, ma 
anche «per i suoì successori nel ministero» (op. cît., pp. 21-22) (12). 
Tale posizione particolare risulta dal passo famoso di S. Matteo 
16, 17-19. Il Baumann studia diligentemente le tre immagini me- 
taforiche addotte dal Signore per significare l’investitura dei pie- 
ni poteri a Pietro (la roccia di fondamento, il potere di sciogliere 
e di legare, le chiavi). Secondo la tradizione rabbinica (Midrascah 


(11) Il Journet nel libro citato chiama questo munus ordinario « transapostolico », 
nel senso cioè che sopravvive agli Apostoli in quanto persone storiche. 

(12) Anche qui si dive distinguere una funzione irrepetibile di Pietro, relativa 
ai tempi della fondazione, ed una funzione permanente e perciò trasmissibile 
(op. cit., p. 22). 
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Tanchuma) in Gerusalemme, proprio sotto l’Arca dell’alleanza, c’e- 
ra una pietra santa, che sorreggeva il mondo: Gesù si riferirebbe 
a questa tradizione. Pietro dunque sarà la nuova « pietra cosmica », 
che « al posto di Cristo sarà il sostegno della comunità santa degli 
ultimi tempi » (op. ciît., p. 33) (13). 

Ma tale pietra dovrà durare per sempre o no? In altre parole 
«dura il ministero di Pietro? E’ o non è ancora operante per la 
potenza di Cristo? « Attorno a questa, e solo a questa domanda, 
dovrebbe girare la discussione protestante-cattolica sopra Mat- 
teo 16, 18 », dice O. Cullmann ed altri con lui, per ultimo tutti gli 
esegeti evangelici del passo (op. cit., p. 34). 

E’ certo che Gesù non ha parlato di successori della roccia, 
perchè è chiaro anche ad un fanciullo che la pietra di fondazione, 
come la pietra su cui era costruito il tempio di Gerusalemme, non 
potrà mai venir meno. Perciò, « se la roccia di Gesù morì nel 67, 
è chiaro che gli sottentrò nell’ufficio un’altra stabile roccia che 
durerà fino alla fine del secolo » (op. cît., p. 36). Del resto, la pa- 
rola di Gesù, Uomo-Dio, è normativa per tutti i tempi: «la pa- 
rola messianica è stabile ed operante, è presente ed agisce fino 
alla consumazione del tempo (op. cit., p. 38). Perciò, « se la parola 
di Gesù è una parola che non passa, dovrà avvenire che la missio- 
ne della roccia continui anche dopo la morte di Simone, mediante 
il successore o « discendente » che per lui entrò nel lavoro. E così 
presso tutti i figli dei figli » (op. cit.. p. 39) (14). 

A proposito della roccia, non potrebbe però ostare alla sua 
retta intelligenza la così detta «teoria degli strati », patrocinata 
da alcuni studiosi protestanti? Essa dice così: d’accordo che Pie- 
tro è la «roccia» di fondazione della Chiesa; essa però è stata 
messa una volta per tutte e tutte le generazioni successive do- 
vranno essere costruite sopra di essa, come tanti piani di una casa. 
Pietro, persona fisica, e lui soltanto rimarrà eternamente roccia. 

L’autore respinge la teoria, facendo osservare che in tal ma- 
niera la Chiesa di oggi non sarebbe più la stessa di quella delle 
origini: «nascerebbe così una Chiesa diversa » (op. cit., p. 55). 
Infatti, quella comunicava con una pietra viva e noi invece con u- 


(13) «Il Signore costituisce l’uno come forza di consistenza per la Chiesa e per- 
ciò di tutta l’umanità » (op. cit., p. 32). « La società di tutti gli uomini attorno al- 
l’uno, che deve rappresentare Gesù e Dio, riempirà il mondo intero » (op. cit., p. 33-34). 

(14) «Il Figlio di Dio nelle sue parole a Pietro non ha dunque parlato diver- 
samente che nella missione del monte o che sul monte dell’Ascenzione (Atti, I), che 
sempre..... Poichè come Egli parla, così è» (op. cit., pp. 38-39). La promessa di non 
essere vinto vale sia per Pietro, sia per tutti quelli che si saranno schierati con lui 
a formare il regno di Dio (op. cit., pp. 39-40), 


Line 
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na pietra morta: la differenza non è piccola, è invece sostanziale. 
Da questo ne diverrebbe pure che solo la comunità sarebbe por- 
tatrice di autorità e di ministeri: cosa del tutto estranea al N. T. 
(op. cit., p. 59-56). 

«La pietra perciò non è solo un ricordo storico: non è nep- 
pure la testimonianza operante attraverso la parola scritta delle 
lettere di Pietro e le sue parole scritte nel N. T. Quando Gesù co- 
struì sopra di lui delle « pietre viventi », allora gli dette, in con- 
trapposizione ai suoi fratelli pure viventi con lui in quel tempo, 
i pieni poteri della direzione spirituale. Egli doveva, come servo, 
maggiordomo o rappresentante di Cristo, pietra fondamentale, an- 
golare e di coronamento, rappresentare lo stesso « rapporto di fon- 
damentalità » în cui Gesù sta nei riguardì di tutta l’umanità » 
(Schilatter) », (op. cît., p. 57). « Alla direzione del suo popolo, a 
cui egli vuole assegnare come eredità il suo regno, il Signore non 
propone un uomo del passato: altrimenti esso (popolo) senza una 
guida umana sulla Chiesa » (op. cit., pp. 57-58). 

Le parole di Gesù sono perciò come «la carta costituzionale 
della Chiesa del N. T.» (M. Haug). Ora, « noi non troviamo in tut- 
to il N. T. un cambiamento di costituzione, o un solo tentativo di 
rovesciare la costituzione della sua Chiesa rivelata da Gesù)» (op. 
cit., p. 60). Di questo ne avrebbe potuto godere soltanto Satana. 
Perciò Pietro in quanto persona fisica, testimone oculare di Cristo, 
fondatore della Chiesa, è morto bensì 1900 anni fa, ma, « come 
detentore della direzione spirituale della Chiesa, vive sempre, pro- 
prio lui, contemporaneo di quelli che egli deve guidare, come, del 
resto, avviene sempre în ogni direzione di Chiesa o di stato » 
(op. cit., p. 57) (15). 

Alla medesima conclusione il Baumann arriva esaminando le 
altre due metafore: quella delle chiavi e quella dello sciogliere e 
del legare. La consegna delle chiavi significa trapasso di pieni po- 
teri (Is. 22, 22) e l’autorità di interpretare le Sacre Scritture 
(Luc. II, 52) (16). Tali poteri però saranno validi solo sino alla 
morte di Pietro? No certamente! Sino alla fine cì saranno infatti 


(15) « Perciò, se la parola di Gesù sulla pietra deve dire per noi di oggi qual- 
cosa in relazione alla piena potestà della direzione spirituale o all’ordine fonda- 
mentale della Chiesa, non si possono frapporre circa 1900 anni fra le pietre viventi 
e il loro vivente punto di coesione » (op. cit., p. 57). 

(16) «In quanto Signore della comunità salvifica messianica, Cristo consegna le 
chiavi del regno di Dio, cioè il pieno potere della direzione della sua comunità, a 
Pietro », (Joachim Jeremias, Theologischen Wéorterbruch zum N. T., sotto la voce 
yAst, III, p. 750). 
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le Scritture da interpretare! Perciò, « come per la roccia, anche. 
per le parole circa le chiavi del regno messianico di Dio, è uscita 
una parola per sempre, una parola che vale per questi ultimi tem- 
pi, fino a che il Signore si manifesti nella gloria del Padre suo. 
C'è dunque uno in qualche parte che, per diritto, secondo la vo- 
lontà di Gesù, detiene le chiavi: il potere cioè della guida spiri- 
tuale di tutta la Chiesa (op. cit., p. 44). 

« Legare e sciogliere » significa, in linguaggio rabbinico, « pu- 
nire, flaggellare », «liberare, assolvere », sia nel campo dell’agire 
morale che del pensare: morale e dottrina dunque. A Pietro vie- 
ne dato questo supremo potere di giudizio punitivo o di grazia, 
che non contrasta però con quello che Gesù darà più tardi anche 
agli altri Undici (Matt. 18, 18). Gesù dunque ritiene necessario « che 
per tutta la Chiesa ci fosse un giudice supremo a servizio della 
parola della sua grazia (op. cit., p. 46). I Protestanti hanno, in 
genere, falsamente ritenuto valido il secondo testo di S. Matteo 
(potere dato a tutti) a scapito del primo, processando così pratica- 
mente Gesù come se avesse bestemmiato (op. cit., p. 47). Ma fino 
a quando durerà tale potere? « Fino a quando durerà la comunità, 
poichè questa vive della parola del giudizio e della grazia » (op. 
cit., p. 45): cioè sempre. Se è stato necessario tale potere per il pe- 
riodo della fondazione della Chiesa, non dovrebbe forse essere 
più necessario « per la conservazione della creazione di Dio »? 
(op. cit., p. 48). 

Alla identica conclusione il Baumann arriva analizzando pure 
gli altri due noti passi, Luca 22, 31-32: « Ho pregato per te, Pietro, 
affinchè la tua fede non venga meno. E tu, una volta convertito, 
conferma i tuoi fratelli », e Giovanni 21, 15-17: « Pasce agnos meos, 
pasce oves meas ». 

A proposito di Luca, mette in relazione queste parole con la 
precedente istituzione dell’Eucaristia (22, 15-20), che deve essere 
ripetuta dagli Apostoli fino a che Egli ritorni. « Come Egli stesso 
sî dà nel Sacramento, così è anche presente neì suoi, che al suo 
posto serviranno alla comunità del nuovo patto impugnata. Ed 
essa non è forse impugnata sempre dallo stesso nemico? » Basta 
difendere però con la preghiera colui « che stà bensì al primo po- 
sto, ma anche quello più minacciato » (op. cit., pp. 62-63). Egli 
morte di Pietr? No certamente! Sino alla fine ci saranno infatti 
vivrà e servirà « solo per la fede. Che questa non venga meno è 
solo frutto della preghiera del Crocifisso » (op. cit., p. 63). In tal 
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‘maniera Pietro è il « Pastor Pastorum » (E. Stauffer): solamente 
« attorno alla roccia ed alla Chiesa costruita sulla roccia non ver- 
rà mai meno la fede » (op. cit., p. 65). 

A proposito poi di Giovanni, mette ancora in evidenza come 
Gesù consideri Pietro quale pastore supremo, a cui devono sotto- 
stare anche gli altri pastori, considerati qui solo come piccolo 
gregge. Egli è «colui che, secondo la grandezza del suo proprio 
ufficio, deve rappresentare Gesù, l’unico pastore del gregge (op. 
cîit., p. 68), servendo e guidando il gregge per amore. 

Riepilogando tutti questi passi evangelici, Baumann afferma: 
«In tutti questi simboli di missione il Signore affida ad un solo 
uomo uno speciale incarico nella Chiesa, uno solo « responsabile » 
fa per qualcosa di grande e di ben preciso » (op. cit., p. 69). 

Non è forse questa la condanna del protestantesimo, così pro- 
lifico di sette e di uffici pastorali autonomi? « Dovete lasciare in- 
tangibile la parola »: questa sentenza vale anche qui. E questo 
non sarà alcun biblicismo giuridico, ma semplicemente obbedien- 
za alla fede » (op. cit., p. 70). 

Dopo tutto ciò la conclusione che onestamente si impone non 
può essere che questa: « Prima che terminasse il giorno di Pen- 
tecoste, Pietro e gli altri Apostoli erano una cosa sola: tutta la 
Chiesa e la sua pietra. Così troviamo, a nostro esempio, negli Atti 
degli Apostoli. E noi leggiamo nel Vangelo la confessione e la 
chiave di Pietro. Questo Vangelo vale per tutti i tempi, sino alla 
fine. Siamo noi oggi, evangelici, obbedienti ad esso? Se la Chiesa 
del N. T. è sottomessa all’ufficio di Pietro, che cosa ci impedisce 
di dar ragione a Dio nella sua parola e nella sua opera »? 
(op. cit., p. 228). 

E’ quello che ci domandiamo anche noi. Un'analisi spassio- 
nata e diligente dei testi porta necessariamente a questa conclu- 
sione: la missione primaziale di Pietro non è un episodio storico 
che si esaurisce nel tempo, ma una funzione essenziale, strutturale 
della Chiesa. Essa non potrebbe essere Chiesa senza Pietro: ma 
la Chiesa è di tutti è tempi («sarò con voi tutti i giorni..... »). 
Conseguentemente anche Pietro, in quanto roccia, dovrà vivere 
sempre. 

E’ così eloquente il passo di S. Matteo: « E su questa pietra 
edificherò la mia Chiesa e le porte dell’inferno non prevarranno 
contro di essa », che non comprendiamo come si possa equivocare. 
Non si parla, è vero, di successione esplicitamente: ma tutto è av- 
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viato in modo che senza una successione nel primato quelle pa- 
role sarebbero incomprensibili, enigmatiche, misteriose. 

Infatti, Cristo continuerà ad edificare la sua Chiesa sino alla 
fine del mondo sempre sulla roccia, direttamente. E’ per questo che 
l'inferno non prevarrà giammai. Pensare a diversi piani soprap- 
posti, per eludere la necessità di una roccia sempre vivente, è to- 
talmente fuori luogo: le generazioni umane non stanno una sopra 
l’alira, ma una al posto dell’altra, quando la prima muore. În que- 
sto senso siamo perciò sempre al primo piano ed abbiamo sempre 
bisogno di una pietra a noì contemporanea che direttamente ci 
sostenga. 

Del resto, la prima metafora (quella della roccia) non può 
considerarsi staccata dalle altre due, che seguono immediatamen- 
te: le chiavi, lo sciogliere e il legare. Ora, non si potrà certamen- 
te contestare che queste due funzioni abbiano bisogno, per essere 
espletate, di persone fisiche, viventi: una persona morta non può 
sciogliere o legare. E, d’altra parte, sono funzioni permanenti 
per il «regno deì cielì »; finchè ci sarà un regno dei cieli sulla 
terra (e cìò sarà sino alla fine del mondo), ci dovrà essere anche 
colui che ne detiene le chiavi: «e a te darò le chiavi del regno 
dei cieli ». 

Di nuovo dunque bisogna concludere che Pietro, più che Si- 
mone figlio di Giona, è una funzione di sostegno, di comando, di 
magistero che dà coesione e vitalità alla Chiesa, chiunque sia 
colui che nel succedersi dei tempi sarà chiamato ad adempierla. 
Il torto del Cullmann, oltre tutto il resto, è quello di scindere ia 
prima metafora dalle altre due: così facendo, egli ha perduto la 
visione d’insieme ed ha immiserito Pietro ad essere solo un punto 
cronologico nella storia. No, egli è molto di più: come Cristo, an- 
che Pietro è una linea retta su cui corre senza fine la storia « u- 
sque ad consumationem saeculi ». 

E’ precisamente così che ci presenta Pietro il Concilio Vati- 
cano: « Non c’è dubbio per alcuno, e tutti i sicoli l'hanno creduto, 
che il santo e beato Petro, principe e capo degli Apostoli, colonna 
della fede e fondamento della Chiesa cattolica, ha ricevuto da 
N. S. Gesù Cristo Salvatore e Redentore del genere umano, le chia- 
vi del regno; e che egli continua fino al presente a vivere sempre, 
a presiedere, a esercitare il giudizio neì suoi successori, i vescovi 
di questa santa sede romana, fondata da Luì e consacrata dal suo 
Sangue » (D. B. 1824). 
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Ai fratelli protestanti possiamo perciò porre il dilemma già 
proposto da Soloviev, un grande convertito al primato di Pietro: 
« Tu sei Pietro... La parola di Cristo non poteva restare senza ef- 
fetto nella storia cristiana; e il principale fenomeno di questa sto- 
ria doveva avere una causa sufficiente nella parola di Dio. Che si 
trovi dunque, per la parola di Cristo a Pietro, un effetto corri- 
spondente diverso dalla cattedra di Pietro, e che si scopra, per 
questa cattedra, una causa sufficiente diversa dalla promessa fat- 
ta a Pietro » (17). 

Ma noi siamo sicuri che nessun fatto può spiegare meglio la 
profondità misteriosa delle parole di Gesù a Pietro: «Tu es Pe- 
trus... », che la cattedra romana perennemente viva nei secoli. 
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(17) La Russie et l’Eglisse universelle, p. 131. 
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IL MOTIVO TOMISTICO DELL’INCARNAZIONE 
E LA-CRITICA DEL: Pi DRLFF 


Nel numero di luglio 1956 della « Collectanea Franciscana » 
il P. Romualdo A. Delft O. F. M. Cap. si pone il seguente interro- 
gativo: E’ ancora probabile l’opinione tomistica del motivo del- 
l’Incarnazione del Verbo? 

Tutto lo svolgimento dell’articolo sfocia nella conclusione — 
e c’era da aspettarselo dato l’interrogativo! — che alla sentenza 
tomistica non resta che appena l’ombra della probalità: « Non 
posse ut vel tenuissima probabilitas sententiae Thomisticae adiu- 
dicatur ». 

Per una esatta controcritica all’articolo, dianzi citato, che fa 
perno sulla ragion d’essere di Cristo come Capo degli uomini e 
degli angeli, ci permetteremo di mettere in debita luce tre cose: 

1° enumereremo i capisaldi teologici di Cristo come Capo del 
suo corpo mistico; 

2° prenderemo in esame le argomentazioni del P. Delft; 

8° esporremo il valore teologico dell’argomento dell’Aquinate. 


1° Capisaldi teologici della « capitalità » dì Cristo (1). 


La ragion d’essere di «Capo » implica due cose: l’unità di 
natura coi membri del suo corpo, e la sua superiorità su questi 
membri. 

A) Riguardo all’unità di natura, è incontrovertibile nonchè 
di fede che la natura umana in Cristo è specificamente la stessa 
di tutti gli altri uomini; che la grazia capitale è specificamente 
la medesima (dal punto di vista ontologico) della grazia che Egli 
comunica agli uomini, membri del suo corpo mistico, giacchè la 
grazia « capitale » è nient’altro che la grazia abituale creata, d’or- 
dine accidentale, ricevuta, «recepta », dalla natura umana del 


(1) Cf. E. Sauras O. P.: El Cuerpo Mistico de Cristo, Madrid 1952. Biblioteca de 
Autores Cristianos, 


Cristo, e, per conseguenza, dello stesso ordine della grazia abituale 
che comunica agli uomini (2). 

B) Riguardo poi alla « superiorità » del Capo sui membri del 
suo corpo, l’Angelico, sulle orme di S. Paolo (3), distingue quat- 
tro specie di supremazia capitale (4): 

a) supremazia di ordine, in funzione del fine, giacchè Cri- 
sto è fine di tutte le cose; 

b) supremazia di perfezione che implica una principalità e 
pienezza di grazia che fu massima in Cristo; 

c) supremazia di governo la quale importa un influsso di- 
rettivo ed effettivo del Capo sui membri, ma puramente esteriore; 

d) supremazia vitale che importa un reale influsso interiore 
di vita, il quale nell’ordine soprannaturale consiste nella comu- 
nicazione della grazia santificante e glorificante, la quale ultima 
supremazia capitale è principalissima nella ragion d’essere di 
«Capo » del corpo mistico. 

Il ruolo di « Capo » inoltre conviene a tutt’intero il Cristo, 
cioè a dire, in quanto Dio-Uomo. Se tale ufficio è riguardato in 
Cristo in quanto Dio, significa che la vita che ricevono i membri 
del corpo mistico è vita « divina »; se riguardato in quanto Cristo 
è formalmente uomo, tale vita, oltre ad essere divina, è anche spe- 
cificamente « cristiana », vale a dire, è la vita della grazia capi- 
tale in quanto è strumentalmente comunicata — tramite l’uma- 
nità di Cristo — ai cristiani, ai redenti. Così che, quando si affer- 
ma che Cristo è Capo del corpo mistico in quanto uomo, non si 
deve intendere che la « ragion d’essere formale di Capo » sia la 
natura umana ut sic, indipendentemente dalla persona del Verbo, 
ma si vuol significare che la « grazia capitale », per cui Cristo è 
Capo, è la grazia divina creata, ricevuta nella natura umana in 
quanto assunta dal Verbo, in ordine alla santificazione degli uo- 
mini (5). Onde è che nella ragion d’essere di «Capo » vanno di- 
stinti tre elementi: 

1) l'elemento personale che appartiene a Cristo secondo la na- 
tura divina del Verbo assumente; 

2) l'elemento radicale che compete a Cristo in quanto Dio, nel 
senso che la grazia capitale emana — come dalla sua radice — 
dalla grazia dell’unione ipostatica; 


5 


(2) S. Theol. III q. 8, a. 
d Eph. I 20-22; Ad Rom. VIII 29. 
a. 
a. 


(3) Ad Col. I 15-20; A 
(4) S. Theol. III q. 8, 
(5) S. Theol. II q. 8, 


1, e 6; Pius P. XII, Enciclica « Mystici Corporis », 1943, 
Di 
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3) l'elemento formale che Gli compete in funzione della natura 
umana, essendo una grazia creata, abituale, ricevuta in questo 
uomo Cristo. 

Cristo, dunque, è Capo « personaliter et radicaliter » in quanto 
Dio, « formaliter » in quanto uomo, essendo l'umanità sua uno 
strumento fisico, reale ed effettivo della vita e della grazia divina 
che comunica agli uomini (6). 

La grazia, quindi, capitale considerata « personaliter et ra- 
dicaliter » è grazia essenzialmente elevante e divinizzante quale 
l’ebbero gli angeli e Adamo innocente; mentre la grazia capi- 
tale « formaliter » considerata, è grazia essenzialmente cristiana, 
cioè a dire, grazia sanante, sacerdotale, ossia, redentrice del ge- 
nere umano. 

Tra le due grazie, tra la divinizzante-elevante e la sanante- 
redentrice non c’è differenza dal punto di vista ontologico, ma 
solo dal punto di vista morale; l’effetto di entrambe è il mede- 
simo: santificare. Tuttavia si differenziano quanto al modo di rag- 
giungere cotesto medesimo effetto: quella essenzialmente divi- 
nizzante santifica la natura elevandola alla vita ed alla gloria di- 
vina; quella essenzialmente redentrice santifica la natura previa- 
mente sanandola tramite il sacrificio della Croce. 

Ecco perchè S. Tommaso scrive: « Cristo, in quanto uomo, è 
bensì capo degli angeli, ma non in quel senso proprio, nè alla 
maniera con cui lo è per gli uomini » (7). 


2° Le argomentazioni del P. Delft. 


Il principio che l’A. prende a fondamento delle sue argomen- 
tazioni è il seguente: « Cristo per la sua passione meritò tutte le 
grazie sia per gli angeli che per gli uomini, onde è che nessuna 
creatura razionale possiede qualsivoglia grazia che non derivi dal- 
la Croce di Cristo » (8). 

Cotesto principio vorrebbe essere, secondo l’A., qualche cosa 
di innegabilmente scritturistico, ricavato cioè dalla Rivelazione di- 
vina; ed eccone l’argomento: 

Cristo è il salvatore del suo corpo (Ad Eph. c. V. 23). 


(6) De Verit. q. XXIX a. 4, c., ad 5; et a. 5. 


(7) In III Sent. D. 13, q. 2, a. 2; « Christus secundum quod homo est caput an- 
gelorum; non tamen ita proprie, nec codem modo sicut hominum ». Item, De Verit. 
q. XXIX, a. 4 ad 5. 

(8) « Christus per passionem suam omnes gratias meruit tam pro angelis quam 


pro hominibus, ita ut nulla creatura rationalis gaudeat aliqua gratia, quae non de- 
rivatur a Cruce Christi », p. 267. 


IL MOTIVO TOMISTICO DELL’INCARNAZIONE E LA CRITICA DEL P. DELFT 453 


Ma il corpo di Cristo è la Chiesa che consta degli angeli e 
degli uomini. 

Dunque Cristo è il salvatore degli uomini e degli angeli (9). 

La proposizione maggiore di cotesto argomento si rifà alle pa- 
role di S. Paolo, le quali suonano testualmente così: « Mogli siate 
soggette ai vostri mariti, come al Signore, perchè il marito è capo 
della moglie come anche Cristo è capo della Chiesa, del suo cor- 
po, del quale Egli è il Salvatore ». 

Ora, in cotesta perifrasi l’Apostolo neppure lontanamente pen- 
sa agli angeli; il significato, infatti, della sua esortazione è parti- 
colarmente e specificamente in funzione della famiglia umana, la 
quale si manifesta dalla particolare esortazione che egli fa alle 
mogli perchè sieno soggette ai loro mariti, e ciò, evidentemente, 
perchè nella Chiesa efesina dovevano esser sorti dei malintesi 
riguardo ai rapporti tra mariti e mogli. Tanto più che la nota 
tematica di detta Epistola è questa: l’unità delle due grandi se- 
zioni della Chiesa cristiana, quella dei convertiti dal Giudaismo, 
e quella dei convertiti dal Paganesimo; l’unità, cioè, di tutti i 
membri della Chiesa in Cristo, siano essi provenienti dal giu- 
daismo che dal gentilesimo; gli angeli non c’entrano! 

Il testo poi che l’A. porta di S. Tommaso (S. Theol. III a. 48, a. 1) 
è apertamente contro se stesso, giacchè l’Angelico nel citato arti- 
colo, come nei seguenti, afferma categoricamente che la Passio- 
ne di Cristo è causa della nostra salute (e non degli angeli) in 
modo meritorio (a. 1), soddisfattorio (a. 2), sacrificale (a. 3), re- 
dentivo (a. 4); chè anzi la redenzione operata da Cristo per noi 
uomini — dice l’Aquinate — appartiene a Cristo-uomo in proprio, 
anche se convenga a tutta la Trinità come causa prima e re- 
mota (a. 5). 

Neppure è felice, l’egregio A., quando riporta il testo di 
S. Agostino: «Il Verbo essendo Dio, e non essendo noi della sua 
natura, si è fatto uomo, affinchè la natura umana fosse in Lui la 
il S. Dottore non parla che di Cristo e dei suoi discepoli, e di 
tutti gli altri uomini (non degli angeli); dice, infatti: « Il Signore 
chiama se stesso vita, e i suoi discepoli tralci, e pertanto dice che 
vita e noi uomini potessimo esserne i tralci (10). In questo testo 


(9) Christus est salvator corporis sui. Aqui corpus Christi est Ecclesia quae 
constat angelis et hominibus. Ergo Christus est salvator hominum et angelorum. 

(10) Tract. 80 in Joan.: « Cum Verbum esset et Deus, cujus natura non sumus, 
factus est homo, ut in illo esset vitis humana natura, cujus et nos homines palmites 
esse possemus >, 
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Egli è Capo della Chiesa, e noi suoi membri, l’uomo Cristo Gesù 
mediatore di Dio e degli uomini. Sono, infatti, della medesima 
natura e la vite e î tralci » (11). 

Qui è evidente che gli angeli non essendo «unius naturae » 
con Cristo uomo, non sono neanche « palmites ejusdem naturae 
ac ipsa vitis » che è il Cristo. 

Il secondo argomento parte da una frase degli Atti degli A- 
postoli: « Cristo ha acquistata (comprata) la sua Chiesa col suo 
sangue. Ma la Chiesa consta degli angeli e degli uomini. Cristo, 
dunque, salvò sia gli angeli che gli uomini col suo sangue (12). 

Innanzi tutto la proposizione maggiore dell’argomento va con- 
siderata nel suo contesto dove S. Paolo parla agli anziani di Efeso, 
presbiteri o Vescovi che siano: « Badate a Voi stessi ed a tutto 
il gregge in mezzo al quale lo Spirito Santo vi ha costituiti Ve- 
scovi per pascere la Chiesa del Signore, la quale egli ha acquì- 
stato col proprio sangue ». 

Nella quale perifrasi l’Apostolo parla ai Vescovi che devono 
« pascere » il « gregge » che è la Chiesa redenta col suo sangue..... 
e poichè i Vescovi non hanno nessuna ingerenza con gli angeli, 
nè questi appartengono in nessun modo al « gregge » che i Ve- 
scovi debbono reggere, governare, illuminare... sfolgora di me- 
ridiana luce che la Chiesa — gregge governato dai Vescovi — è 
semplicemente intesa come militante e che soltanto questa è ac- 
quistata «sanguine suo », ossia redenta, e che peraltro con co- 
testo gregge redento e affidato ai Vescovi gli angeli non hanno 
nulla a che vedere. 

Le parole, inoltre, tolte dalla lettera agli Efesini per rinfor- 
zare e provare la maggiore sono parimenti contro di lui ed in con- 
ferma di quanto noi sosteniamo. Il testo, infatti, integrale sarebbe 
il seguente: « Mariti, amate le vostre mogli così come Cristo ha 
amato la Chiesa e ha dato se stesso per Lei affine di santificarla, 
dopo averla purificata, col lavacro dell’acqua mediante la parola 
di vita onde appaia dinanzi a sè gloriosa senza macchia e senza 
ruga o alcunchè di simile, ma santa ed immacolata » (13). 

Cristo ha dato se stesso per santificare la Chiesa dopo averla 


(11) Tract. 80 in Joan.: « Se dicit Dominus vitem, et discipulos suos palmites se- 
cundum hoc dicit, quod est caput Ecclesiae, nosque membra ejus, mediator Dci et 
hominum, homo Christus Jesus. Unius quippe naturae sunt vitis et palmites. 

(12) « Christus Ecclesiam acquisivit sanguine suo. Atqui Ecclesia consistit ex 
angelis et hominibus. Ergo Christus et angelos et homines salvavit sanguine suo », 

(13) Ad Ephes. V 25-26-27. 


- 
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purificata, perchè sia senza macchia e ruga. Orbene la Rivelazione 
c’insegna che la sola Chiesa militante, quella degli uomini, è stata 
redenta; così come è dogma di fede che gli angeli decaduti non so- 
no stati redenti, così come gli angeli beati non hanno peccato, nè 
per conseguenza potevano essere redenti,..... giacchè la redenzione 
presuppone la colpa, la macchia, la ruga dalla quale la Chiesa 
doveva essere purificata « prima » e «poi» renderla gloriosa, il 
che non si è verificato nel mondo degli angeli rimasti fedeli a Dio. 

Quanto poi alla minore dell’argomento che, cioè, la Chiesa 
risulta sia degli uomini che degli angeli, si distingue col Dottore 
Angelico: « eodem jure et modo nego, aliter et aliter concedo »; 
ossia, Cristo uomo è Capo degli uomini in senso stretto, tramite 
la grazia redentrice, mentre Cristo uomo è Capo degli angeli in 
senso largo (meno proprio), tramite la grazia elevante e glorifi- 
cante, o, in altri termini, la grazia capitale in Cristo uomo « per- 
sonaliter et radicaliter » è grazia essenzialmente elevante e glori- 
ficante, quale l’ebbero gli angeli e Adamo innocente, laddove la 
grazia capitale formalmente considerata è grazia essenzialmente 
sanante, ossia, redentrice degli uomini. 

Gli altri due modi, infine, di proporre lo stesso argomento, 
quello che si vuol desumere dalle parole tolte dalla festa litur- 
gica del S. Cuore che, cioè: « Ex corde scisso Ecclesia Christo ju- 
gata nascitur » e l’altro che si desume dalla filiazione divina che 
«non comunicatur nisi per mortem Christi » per concludere alla 
parità assoluta degli angeli e degli uomini nella costituzione del 
corpo mistico che è la Chiesa, e che non solo per gli uni ma anche 
per gli altri Cristo ha profuso il suo sangue, e per ciò stesso anche 
gli angeli siano stati redenti da Cristo: « Nonne et angelorum Re- 
demptor Christus appelletur oportet »? 

Tali interpretazioni mi sembrano essere contro tutta la Tra- 
dizione cattolica..... anche se S. Bernardo e S. Fulgenzio pensino 
che « Qui erexit hominem lapsum, dedit stanti angelo ne labere- 
tur » (14) giacchè è risaputo che per ritenere una sentenza quale 
materia di fede, o quale sentenza teologicamente certa dev'essere 
sentenza comune alla grande maggioranza dei Santi Padri, altri- 
menti non va oltre il valore di una opinione privata (15). 

Nè vale il ricorso che l’A. fa alla preservazione di Maria Ver- 
gine dal peccato, quando scrive: «Si autem Maria « ex morte » 


(14) S. Bernardo. In Cant. sermo 22. 6.: P, L, 183. 880, 
(15) De Groot, O. P. q. XX, a. 1. 
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Christi praevisa ab omni labe praeservata dici debet, quae difficul- 
tas oriri potest si dicitur angelus ex morte Christi praevisa a 
peccato esse praeservatus »? La difficoltà è ovvia per la semplice 
ragione che la divina Rivelazione non presenta nessuno accenno 
cui possa poggiare una simile insinuazione che, per tanto, resta 
puramente arbitraria, nè si vede per qual ragione Dio avrebbe do- 
vuto preservare miracolosamente gli angeli dalla colpa. 

Il caso della Vergine, invece è tutt’altra cosa; la sua preser- 
vazione da ogni colpa è in funzione della sua predestinazione alla 
divina maternità. 

Concludendo, dunque, la nostra controcritica, riteniamo che le 
argomentazioni dell’A. si risolvono in un sofisma «a secundum 
quid ad simpliciter », cioè a dire, quello che la tradizione insegna 
della grazia capitale di Cristo riguardo al genere umano lo si vuole 
arbitrariamente estendere al mondo angelico « eodem jure et mo- 
do quo pro hominibus ». 


3° Il valore dell’argomento tomistico. 


L’argomentazione di S. Tommaso non va esaminata in fun- 
zione delle possibilità di Dio, dal « quod quid erat possibile » es- 
sendo pacifico che Dio avrebbe potuto decretare diversamente, e 
volere l’Incarnazione per tutt’altro motivo; il nerbo, invece, ar- 
gomentativo tomistico va soppesato unicamente in funzione del 
fatto storico, del decreto in atto, quale di fatti si è attuato nel 
tempo. 

Va, inoltre, notato che quando si parla di decreto si vuole 
intendere, secondo l’Aquinate, l’atto efficacemente inteso dalla vo- 
lontà divina eligente ab eterno, tra tutti i possibili, ciò che di 
fatto vuole si attui nel tempo, di modo che l’evento si rializza nel- 
la storia quale è stato inteso e voluto da Dio sin dall’eternità, con 
tutte le sue circostanze. 

Che poi cotesta volizione efficacemente intesa e attuata da 
Dio non possa esserci notificata che da Dio stesso, a mezzo della 
divina Rivelazione, è di evidenza palmare e, per ciò stesso, in- 
controvertibile. Premessi i quali chiarimenti affrontiamo l’esame 
critico del valore dell'argomento tomistico dimostrando che la 
« conclusione » dell’Aquinante: 


A) è teologicamente certa; 


B) e dogmaticamente definibile. 
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A) Per «conclusione teologica » s'intende quel contenuto dot- 
trinale ottenuto a mezzo di un processo discorsivo; si dice « con- 
clusione » in quanto è esplicitamente conosciuta tramite il ragio- 
namento o raziocinio; e si dice «teologica » in quanto la si de- 
duce o inferisce dalla Rivelazione (16) onde è che la « conclusio- 
ne teologica » presuppone una verità rivelata assunta come una 
delle « premesse » dell’argomentazione stessa. 

Se non che, una conclusione teologica può essere tale «im- 
propriamente » (solo rispetto a noi: quoad nos) se essa è impli- 
citamente o equivalentemente rivelata, ed il sillogismo è mera- 
mente esplicativo, espositivo (e non strettamente illativo), per 
esempio: « Cristo è uomo. Ma l’uomo ha l’intelletto e la volontà. 
Dunque Cristo ha l’intelletto e la volontà ». 

In cotesta argomentazione la maggiore « Cristo è uomo » è 
formalmente ed esplicitamente rivelata, in cui implicitamente ed 
in atto è contenuta la minore « l’uomo ha l’intelletto e la volontà », 
e conseguentemente la conclusione che, cioè, « Cristo ha l’intel- 
letto e la volontà » è verità di fede, per cui il dato sillogismo non 
è illativo, ma solo esplicativo, e la conclusione è teologica solo im- 
propriamente e relativamente a noi. 

La conclusione, invece, strettamente teologica, o in senso pro- 
prio, (in se stessa e per rispetto a noi) è una verità la quale è con- 
tenuta solo virtualmente nella Rivelazione, in quanto, cioè, è ri- 
velata soltanto il principio dal quale razionalmente ne promana 
per un vero processo illativo. Per es.: « E’ di fede che nel Sacra- 
mento Eucaristico vi sono solamente le specie del pane e del vino. 
Ma la separazione degli accidenti dalla sostanza presuppone la 
loro distinzione reale. Dunque gli accidenti si distinguono real- 
mente dalle loro rispettive sostanze ». In questo sillogismo la pri- 
ma proposizione è un asserto dogmatico, è verità di fede: la se- 
conda proposizione è di ordine razionale filosofico, virtualmente 
adombrata nella « maggiore », e per conseguenza la conclusione 
è d’ordine puramente razionale, sillogisticamente e illativamente 
dedotta, in base alla quarta regola delle proposizioni dettata dalla 
classica dialettica, che cioè « peiorem sequitur sempre conclusio 
partem ». 

Ora, per quanto riguarda l’argomentazione tomistica, quale si 
rileva dalla S. Theol. III q. 1., a. 3, possiamo analizzarla e conside- 


(16) R, Schultes O. P., Institutio in Hist. Dogm., p. 192. 
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rarla sotto un doppio punto di vista: o come una conclusione pro- 
priamente e strettamente teologica, o solo in senso largo ed im- 
proprio. Nel primo caso avremo una conclusione teologicamente 
certa; nel secondo caso essa ci si presenterà come definibile dal 
Magistero Ecclesiastico. 

Per avere una conclusione strettamente teologica — come si 
è detto dianzi — basta che una delle « premesse », non importa 
se la maggiore o la minore dell’argomento, sia una verità rivelata, 
e l’altra d’ordine razionale. Ora nell’argomentazione di S. Tom- 
maso la prima proposizione è d’indole razionale espressa in questi 
termini: « Tutto ciò che dipende dalla volontà di Dio, e che tra- 
scende ogni debito di natura, non può essere da noi conosciuto 
se Dio stesso non ce lo riveli »; mentre l’altra delle premesse è for- 
malmente ed esplicitamente rivelata che, cioè, «la Rivelazione 
parla dovunque e solamente di Incarnazione redentrice »; ecco 
il fatto che ci si offre come dogma di fede. Quindi, si conclude, se 
non ci fosse stata la Redenzione l’Incarnazione del Verbo, di fatto, 
non si sarebbe verificata. 

Tale conclusione è teologicamente certa perchè procede da 
principi certi ed evidenti. E’, infatti, evidente la maggiore dell’ar- 
gomentazione tomistica che, cioè, i segreti divini, soprannaturali 
non possono essere da noi conosciuti, neanche quanto alla loro e- 
sistenza « an sint », se Egli non ce li riveli divinamente, giacchè 
ciò che è soprannaturale nella sua entità è, per ciò stesso, sopran- 
naturale quanto alla sua conoscibilità, poichè « ens et verum con- 
vertuntur ». E° parimenti certo, di certezza assoluta e divina, che 
il fatto « Rivelazione » non parli che di Incarnazione redentrice, e 
il non assegnare altro motivo specificante il mistero dell’Incarna- 
zione è equivalentemente escluderlo, come non inteso nè voluto 
da Dio; sta, quindi, ferma ed incrollabile la conclusione dell’Aqui- 
nate che, cioè, stando al fatto « Rivelazione » se l’uomo non avesse 
peccato il Verbo non si sarebbe incarnato. 

Se la conclusione di detta argomentazione la si ritiene, come 
è comunemente inteso dai tomisti, quale conclusione teologica in 
senso proprio, significa che l’Aquinate ha parlato formalmente in 
quanto teologo, secondo quanto egli stesso insegna (S. Theol. I q. 
1, a. 2) che la S. Teologia è una vera scienza subalternata alla 
scienza di Dio e dei Beati da cui mutua i suoi principi i quali non 
altrimenti che dalla Rivelazione ci possono essere notificati. Onde 
argomentando da una premessa di fede e da un’altra d'ordine 


vi Gi 
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razionale, tramite un procedimento sillogisticamente illativo, ci 
ha dato una conclusione strettamente teologica, parlando formal- 
mente come teologo (17). 

Che poi il suo argomentare sia in senso proprio illativo sem- 
bra cogliersi da questo che la conclusione non sarebbe contenuto 
formalmente nell’antecedente rivelato, nè in modo esplicito, altri- 
menti sarebbe articolo di fede, nè implicitamente, giacchè la Chie- 
sa, cui unicamente compete pronunziarsi circa la implicanza di 
verità rivelate, finora non si è pronunziata in merito. 

Se, infine, l'argomento di S. Tommaso si propone sotto un’al- 
tra forma, quale si può cogliere dal suo pensiero circa l’essenza 
o quiddità dei decreti divini, assume un valore che sembra apodt- 
tico: il decreto dell’Incarnazione quale è stato nel tempo tale 
fu ab eterno. E poichè l’Incarnazione è stata compiuta come re- 
dentrice nel tempo (è di fede) significa che tale è stata voluta ed 
intesa anche ab eterno. 

La maggiore dell’argomento è della più chiara evidenza, giac- 
chè tutto ciò che si effettua nel tempo è segno infallibile degli e- 
terni decreti, altrimenti ci sarebbe discordanza tra ciò che è sta- 
to decretato « ab eterno » e ciò che si è attuato nel tempo, il che 
involverebbe una mutabilità nella volontà di Dio, ciò che è as- 
surdo; la minore dell’argomento non è altro che il fatto stesso del- 
la Rivelazione divina, ampiamente testificante la finalità reden- 
trice dell’Incarnazione (18). 

B) Per rispondere all’interrogativo se, cioè, la sentenza to- 
mistica sia dogmaticamente definibile, occorre tener presente che 
oggi si discute molto tra i teologi circa la definibilità di una con- 
clusione strettamente teologica; e poichè l’opinione più comune sta 
per la negativa, per la non definibilità, facciamo notare che una 
data conclusione può sembrare a noi strettamente teologica e non 
esser tale obiettivamente ed in sè, e quindi definibile dalla Chiesa 
come dogma; nel qual caso detta conclusione verrebbe dichiarata 
come rivelata almeno implicitamente in un’altra verità di fede, e 
per conseguenza quella che era ritenuta per conclusione teologica 
in senso stretto, di fatto « obiettivamente ed in sè » non sarebbe 


(17) Secondo l’Angelico, Capreolo, Gaetano ad altri tomisti « objectum proprium 
theologiae — ut est scientia — sunt precise « conclusiones ex veritatibus revelatis 
deductae, seu revelabilia mediate vel virtualiter revelata ». 

(18) Della stessa opinione è il P. R. Garrigou - Lagrange, De Christo Salvatore, 
p. 57. 
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stata mai tale, ma semplicemente una conclusione teologica in 
sento lato ed improprio, come dianzi è stato spiegato. 

La conclusione tomistica che assevera la Redenzione del ge- 
nere umano come motivo formale, specificativo dell’Incarnazione 
non solo si appoggia su molti testi della S. Scrittura (19), ma an- 
che all’unanime tradizione dei SS. Padri: S. Ireneo, S. Cirillo Ales- 
sandrino, S. Agostino, S. Leone Magno, S. Gregorio Magno, S. At- 
tanasio, S. Ambrogio, S. Basilio, S. Giovanni Crisostomo, S. Ci- 
priano, S. Gregorio Nisseno, S. Girolamo, ecc., tutti insegnano che 
se Adamo non avesse peccato il Verbo divino non si sarebbe in- 
carnato (20). 

Per conto mio ritengo che nessun altro dogma è stato mai 
suffragato e sorretto da tanta copiosità e ricchezza di dati nella 
Rivelazione e nella Tradizione Patristica quanti ne ha la sentenza 
tomistica circa il motivo dell’Incarnazione, e che, per conseguenza, 
serutando più a fondo il valore di tale argomentazione, ritengo 
che la conclusione dell’Aquinate è solo impropriamente teologica, 
e per ciò stesso « proxima fidei », ossia definibile come dogma 
dall’infallibile Magistero Ecclesiastico. 

Ecco perchè il Card. Toleto nel Commento alla S. Theol. IIT 
q. l, a. 3 scrive: « Da tutta la Rivelazione e dai tanti testi dei 
Padri si desume un argomento oltremodo solido che non si può 
contraddire senza temerità; dico anzi di più, che se gli antichi 
Dottori scolastici avessero tenuto presenti i testi di tanti SS Padri 
non avrebbero concesso nessuna probabilità alla sentenza contra- 
ria..... che, per me, non offre nè un fondamento di probabilità, nè 
di verità, nè d’ingegno. « Unde, apud me, salva pace, nihil proba- 
bilitatis, nihil veritatis, nihil ingenii continet ». 

Mentre, dunque, concludiamo che la sentenza tomistica cir- 
ca il motivo dell’Incarnazione non solo è teologicamente certa, ma 
«proxima fidei » e dogmaticamente definibile dalla Chiesa, cui 
soltanto compete în proprio dare un giudizio definitivo e dogma- 
tico, e mentre invitiamo i Teologi ad una più attenta revisione 
circa il valore della conclusione dell’Aquinate, ampiamente e pro- 
fondamente investigando gli asserti dei SS. Padri costituenti la 


(19) F. Ceuppens O. P., Theol. Biblica, De Incarnatione, 1939, p. 6. 29: « Motivum 
Incarnationis sec. S. Scripturarum doctrinam, est generis humani redemptio, et prae- 
ter illud motivum, aliud non exhibetur in Sacris Litteris ». 

(20) Cf. Dict. Theologique Cath., art. De Incarnatione, col. 1487 - 1491, dove pos- 
sono leggersi i testi dei Padri; Item, Petan, De Incarnatione 1. II c. 17 n. 8-12; Tho- 
massin, De Incarnatione, l. II, c. 9. 
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Tradizione cattolica, riteniamo che la sentenza scotista — non ri- 
scontrabile nè nella divina Rivelazione scritturistica e nemmeno 
nell’insegnamento tradizionale dei Padri — è semplicemente ar- 


bitraria cui, peraltro, non si può concedere nessun valore teolo- 
gico, nessuna fondata probabilità. 


GucLIELMo CaLà ULLoa O. P. 


FONDAZIONE NON STORICISTICA DELLA 
« CONTEMPORANEITÀ» DELLA STORIA 


I. - Dialettica storicistica e metafisica storicistica. 


Le tre relazioni introduttive al Problema della conoscenza 
storica, esposte al Congresso Nazionale di Filosofia, a Napoli nel 
1955, presentano, nonostante le profonde diversità, alcuni carat- 
teri generali comuni: 1°) manifestano la crisi della dialettica sto- 
ricistica (Antoni: accettazione della dialettica crociana e conse- 
quenti difficoltà; Banfi: opzione per una fenomenologia della co- 
noscenza storica e soluzione di tale conoscenza nell’ambito di 
un'ipotesi di lavoro; Battaglia: emergenza dell’irrazionale irridu- 
cibile alla razionalità dell’atto), 2°) esprimono l’esigenza di con- 
notare di problematicità la conoscenza storica (Antoni: il fatto 
storico come « problema » piuttosto che come « contenuto di giu- 
dizio », Banfi: problematicità radicale del divenire; Battaglia: non 
definitività della conoscenza storica a causa dell’interno limite ir- 
razionale), 3°) conducono a riconoscere l’împossibilità di una co- 
noscenza storica strettamente teoretica (Antoni, indirettamente: 
mancato superamento dell’elemento estetico-vitalistico dello sto- 
ricismo crociano; Banfi: i fattori pragmatici come matrici, ed, al- 
lo stesso tempo, ipotesi risolutive della conoscenza storica; Bat- 
taglia: la conoscenza storica come conoscenza strutturalmente par- 
ziale). 

Da ciò si può dedurre l’impossibilità di mantenere la dialet- 
tica storicistica dopo averne rigettata la metafisica. Le intrinseche 
difficoltà dello storicismo, a cui si è accennato, riproducono le dif- 
ficoltà della metafisica corrispondente e quindi lo storicismo, an- 
che nei limiti di uno storicismo metodico, ci dà un tipo di cono- 
scenza di validità parziale. Ciò ci porta a riconoscere la impossi- 
bilità di risolvere interamente il divenire storico nel giudizio 
teoretico. 
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2. - «Contemporaneità » crociana e « Nacherleben » diltheyana. 


Le conclusioni che abbiamo posto in rilievo si discostano so- 
pratutto da quella della relazione Antoni che, rivendicando la va- 
lidità dello storicismo crociano intende accettarne la dialettica. 
Ci sembra opportuno soffermarci sulla dottrina della conoscenza 
storica in Benedetto Croce per porne in discussione la effettiva 
teoreticità. Al raggiungimento di questo fine ha un notevole inte- 
resse rilevare la convergenza della dottrina della « contempora- 
neità » crociana con quella Nacherleben fondantesi sull’Erlebnis 
di Dilthey nonostante la diversità di clima culturale in cui le due 
dottrine vennero elaborate. 


Precisiamo la portata della soluzione diltheyana del problema 
della conoscenza storica premettendo che il nucleo centrale del 
pensiero di W. Dilthey è costituito dalla dottrina dell’ Erlebnis. Il 
dualismo tra esperienza vitale (Erlebnis) e visione sistematica del 
mondo (Weltanschauung) infatti è un dualismo non sufficientemen- 
te fondato. Il carattere di coerenza logica che lega dialetticamente 
i singoli aspetti di una Weltanschauung non è che la strumentale 
esplicazione di un’ Erlebniìs in cui già tutto è contenuto in nuce 
ed in cui tutto è di natura pragmatico-vitalistica. La strutturalità 
sistematica non trova fondamento diverso della vita stessa ed è 
quindi, sostanzialmente, la vitale coesione dell’io con se stesso 
(Lebensuzammenhang). Il problema della conoscenza storica in 
Dilthey è, quindi, il problema della comprensione dell’Erlebnis e 
dei suoi successivi chiarimenti strutturali. 

Il problema della conoscenza dell’individuale concreto è il 
problema in cui Dilthey si è maggiormente affaticato ed in cui 
emergono lè antinomie del suo sistema. Capire è giudicare e quin- 
di trascendere l’esperienza vitale, ma d’altra parte tale esperienza 
non si può intenderla che rivivendola, senza trascenderla: Leben 
erfasst Leben. Che l’intelletto sia spontaneamente implicito nel- 
l’Erlebnis non risolve la questione poichè non è in quella struttu- 
ra logica comune il carattere irrepetibile di un Erlebnis. Dall’an- 
‘ tinomia non si esce se non abbandonando uno dei termini: l’Er- 
lebnis non è oggetto da giudicare, ma singolarissimo modo di es- 
sere del soggetto, le sue strutture, anche se intellettualmente de- 
finite, interpretano, ma non spiegano. 

L’esigenza di superare questa antinomia spinge il Dilthey sul 
terreno della storia quasi a tentare una distinzione tra l’elemento 


CASATE 


vitalistico-ineffabile della concretezza individuale e le strutture 
conoscibili di quella concretezza superindividuale che è la storia. 
Il problema però riproduce le stesse difficoltà. Le infinite Erlebnisse 
si semplificano in alcuni ben coerenti tipi di Weltanschauungen che 
caratterizzano le epoche condensandone l’intuizione fondamentale. 
Come si è visto sopra, però, la Weltanschauung si poggia ancora 
sul fondamento vitalistico. Il vero problema teoretico, e quindi 
l’effettivo superamento del piano vitalistico, si attenderebbe nel- 
ia interpretazione del divenire storico, cioè nella giustificazione del 
passaggio da una Weltanschauung ad un’altra. Nella soluzione di 
questo problema il Dilthey si ritrova da capo sul piano vitalistico: 
ciò che determina il passaggio da un momento storico ad un'altro, 
non è un ritmo dialettico ma una modificazione, teoreticamente 
non giustificata, del Lebensgefùhl, cioè del senso della vita ossia 
dello stato d’animo fondamentale nei confronti del mondo. Sul 
piano storiografico si riflettono le conseguenze di questo persisten- 
te vitalismo. La descrizione delle varie Weltanschauungen esige 
una loro comparazione e tale comparazione è impossibile senza 
una valutazione (v. L. Stefanini, Il dramma filosofico nella Ger- 
mania. Padova - 1948, pag. 189). Le Grundformen ripetono i temi 
di conoscenza, volontà, sentimento senza alcun primato dell’uno 
sull’altro. Se una storiografia c’è in Dilthey si tratta di una sto- 
riografia di fatto, non sufficientemente giustificata, come la sua 
opzione per l’idealismo della libertà è un’opzione di fatto, un e- 
sempio di «unilaterale accentuazione della vita soggettiva, una 
sorta di squilibrio nel fondo stesso della vita » (C. Antoni, Dallo 
storicismo alla sociologia, Firenze, 1939, pag. 32). 

Il problema diltheyano delle Geisteswissenschaften si risol- 
ve in un empirismo spiritualistico in cui il dato è l’esperienza 
vitale non trascesa e la scienza si presenta come una psicologia 
ove all’ associazione meccanicistica si sostituisce l’analisi dell’ in- 
tima unità del fatto spirituale. Questa analisi conduce ad una de- 
scrizione ed è quindi, in fondo, una fenomenologia. La conoscen- 
za della storia, come la conoscenza dell’individuo, nei limiti di 
questa psicologia analitico-descrittiva, si risolve sostanzialmente 
nel Nachbilden che è Nacherleben, cioè nell’atto del rivivere. Tale 
atto si avvicina molto di più alla comprensione estetica del cri- 
tico d’arte che alla conoscenza astratta dello scienziato, sicchè pos- 
siamo concludere rilevando come il problema della conoscenza 
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storica si risolva in Dilthey in forma adialettica sul piano di una 
intuizione estetica a fondo vitalistico. 

Le antinomie del pensiero diltheyano sembrano risolversi nel- 
la dottrina di B. Croce attraverso la dialettica dei distinti che ren- 
de il teoretico autonomo dal pratico e quindi il conoscitivo dal vi- 
talistico. Ne consegue che le istanze emotive emergenti nella sto- 
ria come azione non turbano la storia come pensiero che si pre- 
senta come conoscenza assoluta. Ci sembra opportuno, quindi, e- 
sporre i risultati di alcune osservazioni intorno alla dialettica cro- 
ciana poichè tali risultati ne pongono in discussione la effettiva 
teoreticità assoluta. La dottrina della contemporaneità, che rimane 
la dottrina fondamentale del pensiero storico di B. Croce, alla lu- 
ce delle riserve sulla dialettica crociana, ci sembra avvicinarsi al 
Nacherleben diltheyano mettendo così in rilievo una notevole a- 
nalogia tra i due pensatori. 

L’elemento formale della dialettica crociana è il predicato che, 
nel giudizio, rappresenta l’aspetto concettuale implicito nel sog- 
getto. Ciò che rende universale il predicato è la sua possibilità di 
poter essere predicato di altri soggetti. Il problema essenziale co- 
munque è stabilire ciò che rende attuale tale predicabilità. La ri- 
sposta del Croce è che tale attualità sia dovuta alla circolarità del- 
lo spirito, il ritorno continuo dello spirito su se stesso. Sulla cir- 
colarità si fonda la dottrina della contemporaneità. La spiegazione 
di tale ritorno si cercherebbe invano poichè la vita si spiega con la 
vita e la circolarità resta un fenomeno vitale anche se innalzato 
alla dignità della coscienza. Ciò che muove il predicato ad attuare 
la sua universalità sollevandosi dalla particolarità dell'immagine 
in cui è immanente, è il dato di fatto che non può esaurirsi in 
un soggetto analogamente a ciò che accade sul piano della biolo- 
gia ove la vita non si ferma poichè non si esaurisce in uno dei 
suoi momenti vitali determinati. L’universale concreto non è l’ur- 
gere della vita perenne nelle forme particolari in cui va man ma- 
no determinandosi. Tale vita in Croce non è naturalmente un di- 
venire biologico, ma il suo corrispondente nell’ambito che il Croce 
segna alla realtà, cioè quello della nostra immagine rappresenta- 
tiva cosciente. Empirismo spirituale, quindi, fenomenologia descrit- 
tiva non associazionistica la cui interna unità è l’unità della vita 
che permane. Il ritmo dei distinti è il ritmo stesso della vita dove 
gli atti vitali non si sovrappongono nè si contraddicono a vicenda, 
ma si susseguono condizionandosi reciprocamente e ripetendosi in 
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forme sempre nuove. La stessa concezione della libertà in Croce 
si rivela di natura vitalistica in quanto si definisce come sponta- 
nea adeguazione al processo dello spirito, cioè al senso costrutti- 
vo ed unitario della storia. Unità e costruttività, senza nessun al- 
tro valore, non possono caratterizzare che la spontaneità vitale 
feconda. Il concetto, poi, di storia come giustificazione esplica- 
tiva di tutto ciò che avviene e conseguente immanentizzazione 
dei valori ed indifferenza di giudizio morale, ci riporta sul piano 
della vitalità ove tutto, in quanto vitale, si giustifica e si esplica 
e l’unico valore è quello stesso della vita. 

Nell’ambito di questa interpretazione del pensiero crociano la 
distinzione tra teoretico e pratico, tra conoscitivo e vitalistico, fon- 
data sulla dialettica dei distinti, viene ad essere seriamente com- 
promessa in quanto tutti i momenti dello spirito si rivelano pra- 
tici e ogni conoscenza non supera effettivamente la intuizione vi- 
talistica. La posizione del Croce e del Dilthey rivelano così una 
loro essenziale convergenza. In entrambi i pensatori vi è il pro- 
posito di non naufragare nel fatto empirico sia esso immagine o 
esperienza di vita e di elaborare quindi una logica, implicita però 
nel dato. In entrambi questa attesa rimane insoddisfatta e le lo- 
ro logiche non riescono a sollevarsi qualitativamente dal piano 
della esperienza. Il movimento della storia, per entrambi non trova 
altra giustificazione che nel muoversi della vita. In tale maniera 
i due pensatori si trovano nella necessità di respingere la dialetti- 
ca hegeliana degli opposti e di assumere la distinzione come crite- 
rio storiografico-conoscitivo. Anche per Dilthey, infatti, le varie 
Weltanschauungen non debbono contraddirsi, ma rimanere auto- 
nome nella loro sfera ed il mondo si coglie non sovrapponendo i 
giudizi, ma pronunciandoli uno alla volta. L’ideale erasmiano del- 
la tolleranza e l’antidogmatismo di Lessing sembrano esprimersi 
in Dilthey in una distinzione di visioni del mondo senza una loro 
opposizione. 

La convergenza tra Croce e Dilthey, sul piano della conoscen- 
za storica, si coglie sopratutto nelle relazioni che collegano la con- 
temporaneità con la Nacherleben. L’omnipresenzialità dell’eterno 
che, secondo il Croce, rende ogni storia contemporanea, nell’am- 
bito della interpretazione esposta sopra, è dovuta al permanere 
dei caratteri costanti della vita in ogni sua particolare manifesta- 
zione. La contemporaneità è possibile in quanto un atto di vita 
presente sì ritrova in un atto di vita passato e lo attualizza rivi- 
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vendolo, riportandolo cioè da un presente che richiama l’eterno 
presente dell’Erlebnis. Questo conoscere rivivendo, in entrambi i 
pensatori, ha profonde radici estetiche. La crociana distinzione di 
storia come pensiero e storia come azione, si ripresenta qui nei li- 
miti di un rivivere distinto dal vivere, si tratta di una diversità 
emotiva in quanto lo storiografo rivive in uno stato d’animo più 
sereno e quindi più consapevole ciò che l’uomo d’azione ha com- 
piuto in un clima di più urgente drammaticità. La conoscenza 
stessa sembra perdere la propria caratteristica di teoreticità per 
giustificarsi in una finalità pratica analoga a quella dell’arte: ras- 
serenarci dopo la passione, liberarci dalla storia attraverso la sto- 
riografia, liberarci dal passato rivivendolo nel presente. 

La interpretazione del pensiero crociano che qui abbiamo pro- 
posto ha l’unica finalità di renderne evidenti i limiti teoretici e 
di inquadrarlo in quel vasto processo dissolutivo dell’idealismo 
storicistico che, abbandonata la sua metafisica ne deve abbando- 
nare pure la dialettica per sfociare in una storiografia sociologica, 
psicologica ed estetica. Tale processo, iniziatosi col tentativo del 
Dilthey di fondare un neo-kantismo storicistico (Kritik der histo- 
rischen Vermunft) passa, con una continuità di motivi, attraverso 
l’empirismo spiritualistico dello storicismo crociano. 


3. - Conoscenza storica e problematicismo metodico. 


Data la impossibilità di accettare una metafisica della storia 
e considerate le difficoltà di una dialettica storicistica, sembra che 
la conoscenza storica si restringe al piano vitalistico (Dilthey, 
Croce). Il concetto di contemporaneità crociana, però, sebbene fon- 
dato vitalisticamente, ha in sè elementi di più ampio valore sic- 
chè possiamo chiederci se tale concetto possa trovare una giusti- 
ficazione al di fuori della dialettica crociana. Tale giustificazione 
ci risulta se consideriamo che i fatti storici, conclusi ed irrevoca- 
bili sul piano del tempo, presentano una radicale incompiutezza 
nella loro struttura (la persona non si esaurisce mai nel suo atto 
e quindi tale atto è strutturalmente incompiuto) e rimandano, 
quindi, a quegli atteggiamenti interiori che sono perenni e perciò 
sempre contemporanei. Il fatto storico è un fatto personale depo- 
tenziato; quando diviene oggetto di considerazione da parte di 
un ‘altra persona, anche a distanza di secoli, si reintegra e diventa 
attuale. La storiografia, quindi, non è semplicemente un rivivere 
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(una vita davanti ad una vita), ma, secondo l’espressione dello Ste- 
fanini, «colloquio» personale (una persona davanti ad una persona). 

Il colloquio avviene in due tempi che costituiscono il proces- 
so della conoscenza storica: 1°) problematicizzazione del fatto sto- 
rico: atto con cui riflettiamo sul fatto per liberarne le possibili 
significanze, ponendoci, in tal modo, il problema del suo valore 
(problematicismo metodico poichè è soltanto un metodo per ren- 
dere possibile una interpretazione e non è un procedimento fine 
a se stesso come il problematicismo scettico e neppure un proble- 
maticismo prammatico risolvibile di volta in volta sotto l’urgenza 
di istanze pratiche, cfr. Banfi) 2°) Interpretazione del fatto compa- 
randolo a valori metastorici (se fossero immanenti al divenire sto- 
rico saremmo sul piano del problematicismo prammatico). I sin- 
goli fatti, come tutto il corso della storia, problematicizzati che 
siano, si rendono capaci di sostenere le più svariate interpretazio- 
ni (relativismo storiografico) tra le quali la scelta va fatta seguen- 
do il criterio della maggiore o minore corrispondenza a valori che 
debbono essere già fondati in sede non storica. La conoscenza sto- 
rica, quindi, è impossibile come conoscenza assoluta come pure è 
impossibile, anche come conoscenza parziale, sul piano del pro- 
blematicismo scettico; nella prospettiva di un problematicismo 
pragmatico esuliamo dal terreno teoretico. Unica possibilità per 
una conoscenza storica è quella derivata da un problematicismo 
metodico che comporta però il problema pregiudiziale della fon- 
dazione dei valori metastorici ed il problema conseguente della 
interpretazione dei fatti alla luce di questi valori, i quali sono 
delle prospettive che orientano il nostro cammino, ma che non ci 
dispensano dal compierlo con tutti i rischi e le responsabilità che 
comporta. 

La fondazione dei valori in questa sede è presupposta poichè 
il dimostrarla comporterebbe tutta una discussione di metafisica 
generale. Qui ci limitiamo a mettere in luce come sia necessaria 
per dare un significato al termine conoscenza storica. La impossi- 
bilità di fondare i valori equivarrebbe perciò alla impossibilità di 
un giudizio storico. La interpretazione dei fatti alla luce dei va- 
lori è, infine, una questione che interessa lo storico. La storiografia 
nella prospettiva accennata non coincide con la filosofia. 


ARMANDO RIGOBELLO 


POEMA SDOMENTOCANA 
PRETRIDENTINA (1518-1545) 


Significativo ed importante fu l’atteggiamento dei domenicani 
dinanzi alle irruenti dottrine ed azioni dei novatori religiosi, qua- 
li Lutero e Calvino ed i loro seguaci. Ogni tanto s'impone uno 
sguardo sintetico su questi problemi della riforma per due prin- 
cipali ragioni. Prima, perchè un tale sguardo serve per introdurre 
una migliore conoscenza storica del Concilio di Trento, che fu 
veramente il fattore principale della riforma ecclesiastica, in ri- 
sposta alle esigenze d’intere generazioni cattoliche. Secondo, per- 
chè conviene, con l’andar del tempo, raccogliere in una esposi- 
zione riassuntiva i diversi frutti di studio, dispersi in varie o- 
pere e riviste, per aggiornare in tal maniera le nostre conoscenze 
sulla situazione creata dai novatori religiosi e sulla reazione da 
parte cattolica, particolarmente domenicana. 

Siccome dal quinto Concilio Lateranense (1512-1517) la rifor- 
ma ecclesiastica non fu sufficientemente promossa, il futuro Con- 
cilio aveva, a priori, il compito d’intraprendere e di promuoverla 
e di essere un concilio di riforma della vita ecclesiastica nei suoi 
diversi aspetti e rami. Inoltre, contro il sorgere dei novatori re- 
ligiosi e contro le loro dottrine e pratiche, la Chiesa doveva, nel 
futuro Concilio, chiarire bene tanto le proprie posizioni dottri- 
nali che i mezzi di santificazione ed i riti sacri. Il grido di riforma 
non poteva essere sempre lasciato senza risposta e, dinanzi ai 
novatori audaci e zelanti, la Chiesa dovrà mostrare chiaramente 
la sua verità, i suoi insegnamenti ed i tesori di grazia da essa 
amministrati e dispensati. 

Uno sguardo sintetico ci farà capire l’entità del movimento 
religioso ed ecclesiastico che fu promosso dai novatori e parti- 
colarmente dai tre maggiori protagonisti: Lutero, Zuinglio e Cal- 
vino, e ci preparerà a meglio intendere non soltanto l’azione dei 
difensori cattolici contro gli sviamenti di essi ma anche i pro- 
blemi ed i procedimenti del futuro Concilio di Trento. 
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Martino Lutero è un personaggio molto complesso. Dotato 
di grande sensibilità per il linguaggio, la voce ed il canto, profes- 
sore di Sacra Scrittura — con breve interruzione, dal 1513 al 
1546 (1) — era versatissimo nei sacri testi e produsse quel capo- 
lavoro letterario che è la sua traduzione germanica della Bibbia 
dai testi originali. Per la sua formazione aderiva alla corrente 
scolastica tardiva, cioè alla via modernorum o nominalistica. Oc- 
cam era per lui « scholasticorum doctorum sine dubio princeps et 
ingeniosissimus », e si considerava come occamista: «Sum enim 
occamicae factionis » (2). Perciò non è da far meraviglia se Lu- 
tero non avesse un concetto genuino della grazia e della giusti- 
ficazione (3). Purtroppo Lutero ignorava S. Tommaso e la miglio- 
re scolastica, da cui rifuggiva, inveendo contro i tomisti, senza 
però comprenderne le posizioni dottrinali (4). Per lui la ragione 
era una meretrice. Dagli occamisti (5) ereditò l’avversione ad A- 
ristotele. Con gli scolastici posteriori, egli considerava tutto sotto 
l'aspetto della potenza assoluta di Dio: il bene, come pure il male, 
è tale perchè Dio lo vuole così; ma il male potrebbe essere bene 
ed il bene male. Sul piano soprannaturale la figliolanza divina è 
un favore estrinseco, senza il dono della grazia abituale inerente 
e trasformante il fondo e le facoltà dell’anima. A questa corrente 
scritturistica e della scolastica tardiva s’univa il suo forte e per- 
sonale soggettivismo ed egocentrismo. La sua interiorità divenne 
centro della sua teologia, ragione e misura dell’esegesi tanto del- 
le Scritture sacre che di S. Agostino (6), come pure delle espe- 
rienze religiose personali. Nell’ordine della salvezza e religiosità 
Lutero si spinse sulla linea pessimistica. Dalle premesse dottri- 
nali e dall’esperienza personale, gli si formò la teoria della con- 
cupiscenza invincibile, che, per di più, identifica con il peccato 
originale (7). Mentre, da una parte, ridusse in tale modo l’uomo 
all’impotenza, senza capire l'armonia dell’ordine naturale e sopran- 
naturale, dall’altra parte egli si liberò dalle miserie umane in 


(1) E. de Moreau in Histoire de l’Eglise 16 (La crise religieuse du XVIe siècle) 
Paris 1950, livre I. J. Lortz, Die Reformation in Deutschland I 2. ed. Freiburg i. B. 
1941, 170-171, 211, 292-293. 

(2) H. Denifle, Luther und Luthertum in der ersten Entwicklung I, 2. ed., Mainz 
1904, 595. Cfr. E. Iserloh, Gnade und Eucharistie in der philosophischen Theologie des 
Wilkelm von Ockham, Ihre Bedeutung fir die Ursachen der Reformation, Wiesbaden 
1956. 

(3) Denifle, Luther und Luthertum I 597. 

(4) Denifle, Luther und Luthertum I 570-573. 

(3) Denifle, Luther und Luthertum I 597. 

(6) Denifle, Luther und Luthertum I 586. 

(7) Denifle, Luther und Luthertum I 430-438, 
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modo semplicistico, cioè mediante la sola fede fiduciale nei meriti 
infiniti di Cristo redentore. Con l’efficace potenza della parola 
pronta, professò e propagò le sue idee e si difese con suprema 
disinvoltura dalle obiezioni fattegli, respingendo, con espressioni 
tanto incisive quanto deboli, le accuse e rigettò senza ambagie e 
ragioni i suoi oppositori. Una profonda avversione per il magi- 
stero della Chiesa visibile lo riempì d’irrimediabile inimicizia ver- 
so il Papa (8). 

Dopo i primi saggi di esegesi sopra i Salmi, Lutero insegnò 
chiaramente il «suo vangelo » nel commento alla lettera paolina 
ai Romani nel 1515/16. Nel 1516 si parlava già della « teologia 
novella » che si professava a Wittenberg, con attacchi verso Ari- 
stotele e S. Tommaso, ed alcune tesi, difese pubblicamente, espri- 
mevano le nuove dottrine. Lutero propagava le sue idee anche 
dal pulpito. In un sermone tenuto il 25 luglio del 1517 a Dresda, 
sostenne che anche solo afferrando i meriti di Cristo si può ave- 
re l’assicurazione della salvezza e che nessuno può dubitare della 
salvezza se ha la fede. Il duca Giorgio di Sassonia manifestò la 
sua indignazione sulle proposte del predicatore (9). 

Più famoso si rese Lutero con la pubblicazione delle 95 tesi 
latine, affisse alla porta della Chiesa del castello di Wittenberg, il 
31 ottobre, vigilia d’Ognissanti, del medesimo anno. L’occasione 
fu offerta dalla predicazione zelante, ma, su di un punto che ri- 
guardava l’applicazione dell’indulgenza ai defunti, poco corretta 
e felice, fatta a Jùterborg, da Giovanni Tetzel O. P. (10). Per l’op- 
posizione incontrata, Tetzel cessò di predicare e si ritirò a Fran- 
coforte sull’Oder, ove si addottorò in Teologia. Contro Lutero pro- 
pose 106 antitesi che lo dimostrano teologo serio e competente (11). 
Nella disputa a Heidelberg nel 1518 in occasione del Capitolo del 
suo Ordine, Lutero guadagnava alle sue idee parecchi giovani, tra 
i quali il domenicano Martino Butzer (12), ma ben presto dovette 
affrontare maggiori lotte. Quasi subito, infatti, si levò un temi- 
bile avversario di Lutero nella persona di Giovanni Eck, canonico 


(8) Lortz, Die Reformation II 254-355. 

(9) Hefele-Leclercq, Histoire des Conciles VIII-2, Paris 1921, 629. 

(10) Hefele-Leclercq, Histoire des Conciles VIII-2, 630-642. N. Paulus, Die deut- 
schen Dominikaner im Kampfe gegen Luther 1518-1583, Freiburgen i. B. 1903, 6-9. 
Lortz, Die Reformation I 200-205. 

(11) Hefele-Leclercq, Histoire des Conciles VIII-2, 644-667. Paulus, Die deut- 
schen Dominikaner 3-5. Sul dottorato di Tetzel cfr. Archivum Ord. Praed. 22 (1952) 
301-302. 

(12) Hefele-Leclereq, Histoire des Conciles VIII-2, 668-669. 
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di Eichstatt e professore di teologia all’università di Ingolstadt. 
Agli Obelisci di Eck, Lutero rispose con gli Asterisci (13). 

Nel frattempo anche a Roma si mossero. Le 95 tesi, del 31 
ottobre 1517, giunsero a Roma nel novembre dello stesso anno. 
Come censore degli scritti, il Maestro del Sacro Palazzo, Fra Sil- 
vestro Mazzolini O. P. da Prierio se ne occupò e stese anche un 
Dialogus de potestate Papae. Quando nel giugno 1518 s’iniziò a 
Roma il processo canonico contro Lutero, Girolamo Ghinucci, ve- 
scovo di Ascoli, ed il Prierate furono nominati giudici istruttori. 
Con il Dialogus, dato ora alle stampe, il Prierate divenne uno dei 
primi avversari letterari di Lutero, il quale ricevette il Dialogus 
e la citazione fatta a Roma dal Ghinucci e dal Prierate, il 7 a- 
gosto 1518 (14). Con grande disprezzo ed indocilità il Wittember- 
ghese si scagliò nello stesso mese contro il Maestro del Sacro Pa- 
lazzo, il quale oppose altre repliche a Lutero (15). 

Entrò allora in scena un’altro domenicano. In forza del breve 
pontificio del 23 agosto al Cardinale di S. Sisto, Tommaso de Vio, 
universalmente conosciuto come il Gaetano e il cui nome resta 
legato alla dieta di Augusta, fu commesso d’intimare a Lutero i 
seguenti punti: 1°) correggersi e ritrattare i suoi errori; 2°) pro- 
mettere di non pubblicare altro; 3°) lasciare, nell’avvenire, qual- 
siasi dottrina che fosse contraria all’autorità della Chiesa. Il 12 
ottobre Lutero si gettò ai piedi del Legato papale. Nelle seguenti 
conversazioni il Gaetano trattò con benevolenza Lutero, come 
questi attesta, senza però riuscire a strappare al novatore una 
ritrattazione (16). Allora il Gaetano pensò di far fermare la per- 
sona di Lutero e sarebbe certamente riuscito se il Borgomastro 
di Augusta non avesse aperto a Lutero una porta onde fuggire (17), 
e se, dopo, l’elettore di Sassonia non si fosse disinteressato della 
cosa. pb" 

Nella disputa di Lipsia, del 1519, Giovanni Eck con la sua 
stringente dialettica, prese Lutero inesorabilmente nella morsa; 
Eck riportò una vittoria dottrinale ma non guadagnò il consenso 
dell’avversario. Lutero negò la visibilità della Chiesa e l’obbligo 
dell’adesione alla tradizione come forza fondamentale della fede. 


(13) Hefele-Leclereq, Histoire des Conciles VIII-2, 667. 

(14) Hefele-Leclercq, Histoire des Conciles VIII-2, 672-673, 680, 683. 

(15) F. Lauchert, Die italienischen literarischen Gegner Luthers, Freiburg i. B. 
1912, 9-16. i 

(16) J. F. Groner, Kardinal Cajetan, Freiburg Schw. 1951, 16-24. A. Walz,I car- 
dinali domenicani, Firenze-Roma 1940, 30-31. 

(17) Hefele-Leclerceq, Histoire des Conciles VIII-2, 689, 
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«La casa in cui la cristianità abitava non c’era più ». Bisognava 
edificarne una nuova (18). Roma reagì con la condanna del 15 giu- 
gno 1520 — che non abbraccia ancora tutti gli errori di Lutero — 
e con la scomunica del 3 gennaio 1521 che colpì Lutero ed i suoi 
seguaci. Tra queste due bolle di Leone X, il novatore scattò con 
tre scritti: Ai nobili, De captivitate babylonica Ecclesiae praelu- 
dium e Libertà dell’uomo cristiano. Il progresso del pensiero lute- 
rano si esprime e si documenta pure negli scritti polemici come 
il De votis monasticis e l’altro sull’abuso della Messa, la quale, se- 
condo il novatore, non soltanto non contiene un sacrificio ma è 
abominevole idolatria. Vale la pena di riassumere, particolarmen- 
te in vista delle future dispute tridentine, lo sviluppo del pensiero 
di Lutero sulla nuova visione del Cristianesimo, seguendo la ben 
ponderata esposizione fatta dallo Jedin. 

Lutero trova che la teologia scolastica, avvelenata dall’aristo- 
telismo, si era avviata per una strada completamente errata. Tut- 
tavia, nei punti essenziali della sua teoria, egli rimane un disce- 
polo di questa teologia, discepolo però di Occam, non già di San 
Tommaso o della migliore scolastica. Come « nell’esperienza della 
torre » egli credette di aver superata la dottrina della grazia, ri- 
tenendola cattolica mentre non lo era, così, in seguito, egli si diede 
a combattere contro quella scolastica che aveva già abbandonato 
il sentiero della migliore tradizione. « Egli pertanto ricercò in A- 
gostino ed in Taulero la conferma della sua dottrina della sal- 
vezza, una dottrina che riteneva paolina, ma che scaturiva invece 
dalla sua stessa crisi spirituale ». 

I due punti fondamentali di questa impostazione sono costi- 
tuiti dalla dottrina della concupiscenza, quale peccato che rimane 
anche dopo il battesimo, e dalla dottrina della accettazione gra- 
tuita del peccatore per mezzo della giustificazione di Cristo senza 
l'intervento della grazia santificante. Il primo punto parve a Lu- 
tero un dato confermato da Paolo e da Agostino, scaturente dalla 
stessa esperienza umana; il secondo si riallaccia alla concezione 
occamistica per la quale Iddio — de potentia absoluta — può ac- 
cettare in grazia anche un peccatore. Tale giustificazione di Cristo 
colma l’abisso che separa Dio dal peccatore, quando quest’ultimo 
se la appropri con la fede. Ne consegue il paradosso che il cre- 


(18) Lortz, Die Reformation I 221-224. Sulla « esperienza della torre », cfr. R. 
WeIJENBORG in Antonianum 31 (1956) 247-300, 
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dente è nello stesso tempo giusto e peccatore. La necessità della 
santificazione non si smentisce del tutto, ma si considera come 
processo etico, non quale trasformazione sostanziale. Cadono i con- 
cetti di merito e di premio. La fede rende superflue le opere este- 
riori della pietà e degrada i sacramenti al valore di semplici se- 
gni. Si giunge così alla pericolosissima formula « solo la fede sen- 
za le opere ». I nominalisti erravano dicendo che Dio può essere 
amato sopra ogni cosa con le sole forze naturali; Lutero erra af- 
fermando la peccaminosità essenziale della natura e l’esclusiva 
azione di Dio nel processo salvifico. Il fatto che l’azione di Dio 
sul piano soprannaturale non esclude la cooperazione umana al- 
l’opera della grazia, gli resta del tutto estraneo; egli predica a 
suo modo la « teologia della croce ». 

Dalla teologia della salvezza, tutta personale e soggettiva, 
ormai fuori delle linee della fede cattolica, Lutero sviluppa un 
nuovo concetto della Chiesa: ed in ciò si trova il secondo elemen- 
to della teologia luterana. La Chiesa infatti non è più, per lui, 
l'istituzione fondata da Cristo, perchè sia tramite di grazia e di 
salvezza, ma è comunità di predestinati. Ciò che è visibile poggia 
sul diritto positivo; cade così la dottrina del primato papale basa- 
to. sul diritto divino, cade pure la gerarchia, cade il sacerdozio nel- 
la sua funzione particolare, cade il sacrificio della Messa. Pog- 
giandosi sulle Sacre Scritture, unico principio su cui deve basar- 
si la teologia, Lutero proclama che la Chiesa sotto la guida dei 
Papi ha percorso da secoli una falsa strada. 

Nella lotta contro le indulgenze la nuova teologia luterana 
scendeva in campo contro la prassi ecclesiastica che indubbia- 
mente aveva dato luogo ad esagerazioni ed abusi. La nuova teo- 
logia, in questi ed altri punti, assunse così il carattere di riforma. 
Nelle tesi di Wittenberg Lutero aveva negato che l’indulgenza 
potesse venire estesa ad opere di penitenza diverse da quelle 
imposte canonicamente e, di conseguenza, per le anime del pur- 
gatorio; contestò inoltre l’esistenza di un «thesaurus ecclesiae » 
soggetto alla potestà papale e sgorgante dai meriti di Cristo e 
dei santi (19). Come corollari fluiscono dalle teorie esposte la ne- 
gazione del culto dei santi e la negazione del purgatorio. In que- 
ste affermazioni si completa il luteranesimo come corpo dottrinale. 


(19) H. Jedin, Storia del Concilio di Trento I, Brescia 1949, 148-149, 
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Il movimento originato dal novatore di Wittenberg, ebbe mol- 
ti satelliti, i quali in varie città e regioni conquistarono prima la 
libertà della predicazione nuova o del « vangelo puro », poi fini- 
rono per suscitare le furie iconoclastiche e la lotta contro la Messa. 

Ulrico Zuinglio (1434-1531), con spirito più umanistico radi- 
cale e razionalistico, legò la sua attività ecclesiasticamente inno- 
vatrice alla politica elvetica e zurighese. In Isvizzera si ebbe un 
nuovo tipo di protestantesimo. Martino Butzer (1491-1551), a Stra- 
sburgo, servì ad un tempo quale membro di collegamento tra i 
novatore del Nord e del Sud (20). A Basilea Giovanni Ecolampa- 
dio (1482-1531) operò con manovre di ogni specie tanto per la 
nuova predicazione che contro il celibato, le immagini sacre e la 
Messa. Contrastanti tra loro in molti punti, i novatori si trova- 
vano uniti nell’avversione alla Chiesa cattolica e papale. Rispet- 
to alla parola divina Lutero tenne sempre la presenza reale di 
Cristo nell’Eucarestia espressa nella proposizione « Hoc est cor- 
pus meum », mentre Ecolampadio e Zuinglio affermando la pre- 
senza simbolica risultante dall’esegesi tropica, esponevano contro 
Lutero che Corpus è figura del corpo, est vuol dire significa (21): 
credere est edere. Perciò Lutero replicò loro: « Voi avete un’al- 
tro spirito ». 

Un terzo potente impulso diede al protestantesimo, special- 
mente a Ginevra dal 1541, il francese Giovanni Calvino (1509- 
1564). Egli creò una forma sistematica (22) dell’innovazione re- 
ligiosa e più organizzata ecclesiasticamente di quella di Lutero. 
Zuinglio e Calvino contrappongono le loro credenze e chiese « ri- 
formate » alla fede evangelica od augustana o luterana, nel senso 
degli articoli smalcaldici. Dopo Lutero, Calvino sarà il secondo 
grande capo conosciuto e condannato dal Concilio di Trento: e 
l’uno e l’altro si scaglieranno contro la formulazione della fede 
cattolica fatta in questo provvidenziale sinodo. 

Dal 1515/16 fino al 1545 contro i novatori non si levò la voce 
della Chiesa in nessun concilio onde rimediare al disagio eccle- 
siastico che si faceva sentire dentro e fuori il santuario. Tutta u- 


(20) Lortz, Die Reformation I 302. 

(21) Cfr. Jedin, Storia del Concilio di Trento I 342. Hefele-Leclercq, Histoire des 
Conciles VIII-2, 1101-1108. Lortz, Die Reformation I 45. P. Polman, L’élément histo- 
rique dans la controverse religieuse du XVIe siècle, Gembloux 1932, 54-55. V. Pollet 
in Dict. de Theol. cath. XV (1950) col. 3825-3838 R. Seeberg, Lehrbuch der Dogmen- 
geschichte IV-1, 5. ed. Graz. 1953, 396-405, 457-479. 

(22) Jedin, Storia del Concilio di Trento I 324. P. Jourda, in Histoire de l’Eglise 
16, livre II. 
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na generazione cresceva col grido della riforma e nel contrasto fra 
cattolicesimo e riforma religiosa. Che la «riforma » di Lutero si 
potesse stabilire, si spiega in gran parte dal fatto che molti, pen- 
sando ancora alla maniera conciliaristica, non ritenevano suffi- 
ciente la condanna papale ed aspettavano appunto le decisioni 
più clamorose di un concilio. Inoltre nei primi tempi della sua 
attività, Lutero era considerato da molti quale riformatore reli- 
gioso, dal quale si staccarono soltanto in un secondo tempo per 
rimanere nella Chiesa. Nel frattempo il Concilio tanto sospirato 
e proposto nel 1524 da Carlo V per Trento (23), tardava a venire. 
Le apostasie si moltiplicavano e non soltanto per motivi religiosi 
ma spesso per ragioni politiche e di incameramento di beni tem- 
porali. I cattolici certamente lottarono per la loro causa e la loro 
fede. Eck, Cochleo, Billick, Gropper, S. Giovanni Fisher, Gaeta- 
no, Clichthove ed altri, tutelarono l’eredità cattolica accanto a 
pastori benemeriti ed alle facoltà universitarie di Colonia, Lova- 
nio e Parigi (24). Ma l’irruenza dei novatori era riuscita a scavare 
una fossa incolmabile. La Confessio augustana (25) del 1530 presen- 
ta una forma di fede dei nuovi credenti ancora conciliativa, per- 
chè redatta in gran parte dal teologo umanista Filippo Melantone. 
Più radicali invece appaiono gli articoli smalcaldicì (26) redatti 
nel 1536/37 da Lutero, quando si trattò di proporre il suo credo 
dinanzi al Concilio che si preparava a Mantova. 


Un’Ordine religioso quale quello dei Frati Predicatori non po- 
teva tenersi indifferente dinanzi al pericolo di perversione cau- 
sato dai novatori. Nei capitoli generali di Valladolid nel 1523, di 
Roma nel 1525 e 1530 e di Lione nel 1536 l’Ordine impose ai suoi 
membri di combattere e di resistere alle nuove dottrine. Questo 
ammonimento o precetto fu eseguito. Se non si fece di più si spie- 
ga in parte dal rapido susseguirsi dei generalati e perciò fu im- 
possibile tenere una linea efficace e lungimirante in rapporto ai 
problemi interni dell’Ordine ed allo sviluppo religioso del mondo 
di allora. Dopo il memorando generalato del Gaetano (1508-1518) 
che, per la personalità non meno che per la sua saggezza ed ener- 
gia risoluta di regime, segna un periodo ben distinto negli annali 
dei Frati Predicatori, la famiglia domenicana doveva aspettare a 

(23) Jedin, Storia del Concilio di Trento I 185. 

(24) Jedin, Storia del Concilio di Trento I 315, 320-328. Ph. Hughes, The Refor- 
mation in England I, London 1954, 147-148 Fisher. 


(25) Jedin, Storia del Concilio di Trento I 216. 
(26) Jedin,, Sforia del Concilio di Trento I 325, 
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lungo prima di avere un governo eguale o simile. I successori del 
Gaetano, un Garsias de Loaysa (1518-1524), Francesco Silvestri di 
Ferrara (1525-1528) Paolo Buttigella (1530-1531), Giovanni du Fey- 
nier (1532-1538), Agostino de Recuperatis (1539-1540), ed Alberto 
di Casaus (1542-1544) passarono senza lasciare notevoli impronte 
nell’Ordine (27). Il Maestro Generale Du Feynier, negli ultimi due 
anni di governo, fu tenuto rinchiuso nel convento di Tolosa (28) 
dal re Francesco I di Francia per un contrasto nella nomina della 
priora di Prouille, ed era proprio quello il tempo in cui urgeva il 
concilio di Mantova-Vicenza, cui per questo motivo non potè as- 
sistere. Un Maestro Generale somigliante al Gaetano toccò all’Or- 
dine soltanto nella persona di Vincenzo Giustiniani che vide la 
chiusura del Sinodo Tridentino e collaborò alla sua esecuzione 
pratica. In tutto questo tempo agitato ed irrequieto i Domeni- 
cani di Germania e di altre regioni ebbero viva parte nella lotta 
religiosa al primo sorgere dei novatori. e nei decenni successivi. 
Conviene dunque ricordare in modo particolare qualche nome e 
qualche attività dei figli di S. Domenico svolta nel campo catto- 
lico, controversistico e polemico anche per poter valutare, a suo 
tempo, la presenza e l’opera dell’Ordine dei Predicatori nelle fu- 
ture assise tridentine. Infatti affioravano sempre nelle contro- 
versie pretridentine i grandi temi ai quali il Concilio di Trento 
darà una esposizione e risposta autorevole. 

Il Provinciale di Sassonia Ermanno Rab, che visitò Roma ne- 
gli anni 1518 e 1519, mostrandosi vigile padre dei frati e delle 
monache, fu considerato da Lutero come nemico (29). 

Il professore coloniense Giacomo Hoogstraten nel 1519 si scon- 
trò violentemente col novatore, attaccandolo col Cum divo Augu- 
stino colloquia contra enormes atque perversos Martinì Lutherì 
mores del 1521. Hoogstraten intuì «la dottrina del peccato origi- 
nale e della concupiscenza come pietra d’inciampo per la quale 
Lutero s’è rivelato novatore ». E’ questa una osservazione confer- 
mata nei nostri tempi dalle ricerche del P. Enrico Denifle (30). 
Finalmente Hoogstraten scrisse sul purgatorio, sulla giustifica- 


(27) A. Walz. Compendium historiae Ordinis Praedicatorum, 2 ed., Roma 1948, 
474 capitoli, 305-308 maestri generali. 

(28) A. Mortier, Histoire des maîtres généraux de l’Ordre des Frères Précheurs V, 
Paris 1911, 332. 

(29) Paulus, Die deutschen Dominikaner 102. 

(30) Paulus, Die deutschen Dominikaner 103. Jedin, Storia del Concilio di Trento 
{022750329 
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zione in modo « completamente conforme ai (futuri) decreti tri- 
dentini », sulla fede e sulle opere meritorie (31). 

Un'altro professore di Colonia ed ivi reggente dello Studio 
domenicano, Corrado Kéllin, che aveva già nel commento alla 
Ì - II della Summa theologiae del 1512 egregiamente trattato sulla 
iustificatio îimpii, espose poi nell’Eversio Lutherani epithalamii (Co- 
lonia, 1527) l’ideale cristiano del matrimonio e della verginità con- 
sacrata a Dio (32). 

Sommamente efficace ed insieme popolare avversario di Lu- 
tero si segnalò Giovanni Dietenberger (33), nato a Francoforte, 
morto a Magonza nel 1537, con 15 trattati dottrinali e polemici 
spettanti la « fede sola », i voti, l’invocazione dei santi, la con- 
fessione auricolare, il sacrificio della Messa, la Chiesa e la sua 
potestà. Famose divennero la sua traduzione tedesca della Bib- 
bia (1534) ed il suo Catechismo (1537), che seguì al primo che da 
parte cattolica fu stampato da Giorgio Witzel (1535). Ai novatori 
Lutero aveva dato nel 1529 un « piccolo » catechismo ed un « gran- 
de » catechismo. 

Ad Augusta il P. Giovanni Faber in un primo tempo si mo- 
strò troppo aperto e comprensivo riguardo ai novatori, benchè 
fermo nella dottrina cattolica. Quando si convertì in avversario 
ruppe anche con Erasmo e morì esule nel 1530 (34). Egli, insie- 
me ad « uomini come Giovanni Mensing e Michele Vehe, che 
presero parte ai colloqui religiosi, provano che l’Ordine domeni- 
cano non era affatto quella cittadella dell’intransigenza che gene- 
ralmente ci s'immagina » (35). 

Nato a Magdeburgo, il Mensing in prediche e diversi scritti, 
particolarmente sulla Messa, eccitò l’ira di Lutero. Egli scrisse 
pure sull’autorità della Chiesa, contro la Confessio augustana; era 
Provinciale di Sassonia e si recò a Vicenza al Concilio. Fu Vesco- 
vo ausiliare di Halberstadt, intervenne ai colloqui di Worms e 
Ratisbona ed in questa città fu colto da paralisi nel 1541 (36). 

Michele Vehe di Biberach, morto nel 1539 come vescovo au- 


(31) Paulus, Die deutschen Dominikaner 105. 

(32) Paulus, Die dentschen Dominikaner 115-127. H. Wilms, Der kòlner Univer- 
sitùitsprofessor Konrad Kéllin. Vechta 1941. J. Stòckl, Die lehre des Konrad Kollin 
itber die gottgeweihte Jungfraulichkeit, Birkenechk 1936. 

(33) Paulus, Die deutschen Dominikaner 186-189. Jedin, Storia del Concilio di Tren- 
to I 326. Archivum Fratrum Praed. 23 (1953) 269, 271-272. 

(34) Paulus, Die deutschen Dominikaner 293-313. 

(35) Jedin, Storia del Concilio di Trento I 322. 

(36) Paulus, Die deutschen Dominikaner 18-45. E. Iserloh, Der Kampf um die 
Messe, Miinster i. W. 1952, 46-52. 
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siliare di Halberstadt, pubblicò 15 opuscoli latini che si annove- 
rano tra i migliori scritti contro i novatori. Vehe trattò la giusti- 
ficazione, la Messa, la comunione sotto una sola specie, la vene- 
razione dei santi, le opere meritorie e compilò un libriccino di 
canti religiosi (37). 

Un notevole avversario di Ecolampadio si mostrò l’assiano 
Ambrogio Pelargo (Storch) in prediche ed opere sulla Messa com- 
poste nel 1528, 1529, 1535 e su altri argomenti di controversia. A 
Basilea e Friburgo guadagnò l’amicizia di Erasmo. Assistette ai 
colloqui di Worms e Ratisbona, come pure al primo e secondo pe- 
riodo del concilio di Trento (38). 

Che cosa dire di Pietro Rauch che conservò nella fede catto- 
lica i principi di Anhalt e fino al 1539 i marchesi di Brandenbur- 
go; di Cornelio von Sneek, strenuo assertore della Messa e della 
potestà papale, espulso da Rostock; di Agostino von Getelen, ba- 
luardo dei cattolici ad Amburgo e Lineburg; di Baldassarre Fan- 
nemann, ausiliare di Hildesheim che si mostrò zelante per la fede 
fino all’esilio e non meno alle assise tridentine e quale ausiliare 
di Magonza; di Corrado Necrosio, predicatore a Francoforte; di 
Giovanni Heim a Berna; di Pietro Silvio con i suoi 25 trattati; di 
Giovanni Fabri di Heilbronn, predicatore a Wimpfen, Colmar ed 
Augusta, ove S. Pietro Canisio lo seguì sul pulpito; di Giorgio 
Neudorfer con l’opuscolo sul culto dei santi in cui nomina Maria 
corredentrice; di Giovanni Burchard che scrisse a Bremgarten sul- 
la Messa contro Bullinger (1525) e che, espulso da Esslingen, si ri- 
fugiò a Friburgo; di Tilmanno Smeling autore sulla giustificazione 
nel senso del futuro concilio e sui sacramenti; di Pietro Hutz, 
predicatore cacciato da Ulma; di Antonio Pirata, espulso da Co- 
stanza; di Giovanni Fischer a Vienna (1555) ed altri ancora (39)? 
Sette domenicani — Burchard, Dietenberger, K6llin, Hug, Vehe, 
von Getelen, Mensing — con altri insigni teologi collaboravano al- 
la refutazione della Confessio augustana (40). Altri intervennero 
alle dispute religiose in vari luoghi. Come pastori d’anime e non 
soltanto di grado sacerdotale ma anche episcopale, come predica- 


(37) Paulus, Die deutschen Dominikaner 215-231. 

(38) Paulus, Die deutschen Dominikaner 190-211. H. Ries, Trier und Trient, in: 
Das Welthonzit von Trient ed. G. Schreiber, Freiburg i. B. 247-264, cfr. Weltkonzil 
II 604. 

(39) Paulus, Die deutschen Dominikaner, sotto le voci. Su Ranck A. Archivum 
Fratrum Praed. 23 (1953) 273. 

(40) P. Siemer, Geschichte des Dominikanerklosters St. Magdalena in Augsgurg (1225- 
1808), Vechta 1936, 92-93. 
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tori non meno che come professori, scrittori e controversisti, i do- 
menicani si opposero ai novatori religiosi. E se, purtroppo, in mol- 
te regioni essi dovettero lasciare conventi, chiese e campi d’azione 
ai nuovi credenti da una parte, e, presto, dall’altra parte, alle 
nuove milizie della Chiesa che entravano, piano piano, in molte 
posizioni fino allora tenute e difese dai Frati Predicatori, gli sto- 
riografi riconoscono che essi furono validi sostenitori della causa 
cattolica pretridentina in Germania. 

Nell'imponente numero dei teologi controversisti italiani, la 
cui vita ed i cui scritti furono studiati dal Lauchert, brilla, come 
« stella di prima grandezza, Tommaso de Vio, il Cardinale Gae- 
tano. Il suo irriducibile avversario, il senese Ambrogio Catarino, 
appartiene ai più fecondi scrittori di tutta l’epoca » (41). Il Gae- 
tano (42), che già nel dicembre 1517, senza però accennare a Lu- 
tero, aveva composto un trattatello De indulgentiis, ritornò su 
questo argomento con riferimento al novatore, nei mesi di settem- 
bre e d’ottobre 1518 ad Augusta ed a Roma nel 1519. Scrisse poi, 
con lo stesso intento controversistico, il 18 febbraio 1521, il De 
divina institutione pontificatus romani pontificis super totam ec- 
clesiam a Christo în Petro, poi nel 1525 sull’Eucarestia, nel 1530 
Quaestiones quodlibetales, contra lutheranos e nel 1531 l’ammire- 
vole opuscolo De sacrificio Missae, nonchè il Tractatus de qua- 
tuor Lutheranorum erroribus, cioè sulla communione «sub utra- 
que specie », sulla confessione, sulla soddisfazione, sulla invoca- 
zione dei santi. Con l’opuscolo De fide et operibus adversus luthe- 
ranos, del 1532, Gaetano entra ancora vigorosamente in uno dei 
punti centrali del novatore. Con il suo intervento teologico, espo- 
sitivo e polemico, Gaetano prese parte alla discussione luterana 
ottenendo per il suo contributo non solo il primo posto tra gli av- 
versari italiani di Lutero, ma una autorità singolare tra tutti i 
contemporanei cattolici di quell'epoca. Se non gli fu concesso di 
convincere gli erranti, egli fece almeno con sommo impegno e lo- 
de quello che era possibile e doveroso. 

Ambrogio Catarino (43), ancora giovane nell’Ordine dome- 


(41) Jedin, Storia del Concilio di Trento I 322-323. Cfr. Tacchi-Venturi, Storia 
della Compagnia di Gesù in Italia I, Roma 1950, 112-116. Tacchi-Venturi, op. cit., I 
121 assegna G. A. Pantusa all’Ordine domenicano, mentre non ne fece parte. 

(42) Lauchert, Die italienischen Gegner, 140-176. H. M. Halmer, Die Messopfer- 
spekulation von Kardinal Cajetan und Ruard Tapper, in: Divus Thomas (Frib.) 21 
(1943) 187-201. Sul De fide et operibus E. Stakemeier in Weltkonzil 1 99-100. 

(43) Lauchert, Die italienischen Gegner 30-133. Una nuova ed. di questa Apologia 
a cura di J. ScHWEIZER e con prefazione di A. FRaNZEN è apparsa nel vol. 27 del 
Corpus catholicorum, Minster i. W. 1956. 
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nicano, perchè entrato dopo il dottorato in legge, il 20 dicembre 
1520 diede alle stampe una Apologia pro veritate catholicae et a- 
postolicae fidei ac doctrinae adversus impia ac valde pestifera Mar- 
tinì Lutheri dogmata. Per la composizione si fece venire, fino dal 
1519, i testi luterani onde basarsi su fonti autentiche. Lutero re- 
plicò con Ad librum eximii magistri nostri M. Ambrosii Catha- 
rini, defensoris Silvestri Prierati acerrimi (1521), manifestando il 
suo disprezzo verso l’avversario quale tomista. Al secondo scritto 
del Catarino Excusatio disputationis contra Martinum ad univer- 
sas ecclesias (1521) Lutero non reagì più. Catarino poi interpose 
una sosta di tre lustri per riprendere la polemica antiluterana, 
difendendo il primato papale e — questo in modo molto originale 
ed anche discutibile (44) — sul peccato originale e sulla giustifi- 
cazione. Questi ed altri scritti del Catarino furono pubblicati in 
raccolte del 1540, 1542, e 1543. Catarino prese di mira pure il 
concittadino apostata Bernardino Ochino di Siena. 

Si aggiungano inoltre i nomi di altri autori domenicani (45) 
elevatisi contro i novatori religiosi, quali quelli del cremonese 
Isidoro de Isolanis, del piacentino Tommaso Radino de Todisco, 
di Francesco Silvestri di Ferrara, Maestro Generale dei Predica- 
tori (1525), di Girolamo di Monopoli (m. 1528, l’edizione delle 
sue opere è del 1539), di Vincenzo Giaccari (1537), di Giacomo 
Nacchianti (1554) il quale si mise a scrivere dopo che era stato 
aperto il Concilio. Quest'ultimo, come il Catarino, professo del 
convento di S. Marco di Firenze, condiscepolo a Bologna di Mi- 
chele Ghislieri, quando fu lettore alla Minerva di Roma, si gua- 
dagnò il favore di Paolo III che lo nominò Vescovo di Chioggia. 
Come il Catarino, anche il Nacchianti prese parte al Concilio di 
Trento. 

Si menzionano anche (46) opere antiluterane di Pietro Ber- 
tano di Nonantola, Vescovo di Fano e futuro Cardinale, e di Gi- 
rolamo Muzzarelli, teologo ed inquisitore bolognese che morì Ar- 
civescovo di Conza (1561). I due intervennero alle assise tridentine. 

La serie dei polemisti germanici ed italiani è più conosciuta 
di quella dei domenicani francesi la cui storia, in rapporto all’in- 


(44) Lauchert, Die italienischen Gegner 132. L. Scarinci, Giustizia primitiva e 
peccato originale secondo A. Catarino, Roma 1947. 

(45) Lauchert, Die italienischen Gegner 200, 269, 439, 411, 584. 

(46) Lauchert, Die italienischen Gegner 671-672. A Lauchert è sfuggito il generale 
domenicano P. Francesco Romeo da Castiglione con lo scritto De libertute operum 
et necessitate gratiae adversus pseudophilosophos christianos, Lione 1538, cfr. A. 
Walz in Il Concilio di Trento 3 (1947) 51. 


482 ANGELO WALZ O. P. 


novazione religiosa iniziale, deve ancora scriversi. In ogni caso 
conviene citare come apologeta e polemista Lamberto Campester 
(latinizzato per Feldmann?) (47), il quale, tedesco di nascita e vis- 
suto in Francia, è considerato quale « contrefacittore di Erasmo »; 
egli pubblicò varie opere tra le quali dei trattati antiluterani cir- 
ca l’anno 1520. Sembra poi che cambiasse Ordine e che, con di- 
spensa pontificia, passasse ai canonici della collegiata di Riom. 
Mentre Matteo Ory trattò in età pretridentina sulla grazia, sulla 
giustificazione, sul peccato originale, sulla libertà e sulla legge 
contro gli eretici (Parigi 1544, Venezia 1551 e 1558); Giovanni de 
Fraxineto, professore di Tolosa scrisse, senza pubblicare, sull’Eu- 
carestia. Diversi Padri resistettero come inquisitori (Ory, Spirito 
Rotier) e predicatori (Martino Boulanger) alle dottrine dei no- 
vatori ed in modo particolare contro Calvino (48). 

«La Francia e la Spagna — nota lo Jedin (49) — sono ancora in- 
dietro nel periodo pretridentino » nella polemica contro i nova- 
tori. La propaganda calvinistica chiamerà più tardi in campo la 
difesa teologica. I grandi contributi della Spagna matureranno 
solo durante il concilio, cioè la « dottrina della grazia di Dome- 
nico Soto, il libro di Martin Perez sulle Tradizioni, i’ Loci theo- 
logici’ di Melchior Cano. Nel periodo del Concilio di Trento, la 
Scolastica rinata in Spagna sotto l’influsso di Francesco da Vitoria 
assume chiaramente la direzione della teologia controversistica ». 
Nella polemica religiosa, sia orale che stampata, i domenicani 
avevano perlustrato tutto il campo delle controversie religiose e 
anche messo il dito su tante questioni di riforma ecclesiastica. Nel- 
l'uno e nell’altro compito lavoravano per le future discussioni 
conciliari e, in più, essi non mancarono quando si trattò di met- 
tere in moto il pensiero e l’azione per il concilio sia attraverso 
consigli o missioni diplomatiche oppure visitando i luoghi de- 
stinati a raccogliere il sinodo tanto sospirato. 

Nicola von Schònberg, di nobile stirpe sassone, discepolo del 
Savonarola a Firenze, già Procuratore generale dell'Ordine do- 
menicano sotto il Maestro Gaetano a Roma, che poi fu Arcive- 


(47) M. H. Laurent, Autour de la controverse luthérienne en France: Lambert Cam- 
pester, in: Revue d’histoire ecclésiastique, 35 (1939) 283-290. 

(48) Mortier, Histoire des maîtres généraux V 549-550. Walz, Compendium 479- 
480. Su Ory cfr. Tacchi-Venturi, Storia della Compagnia II - 1, 59-60, 152 e G. Schur- 
hammer, Franz Xaver, Freiburg i. B. 1955, passim. Arnoldo Badet, 0. P. inquisitore 
a Tolosa, ebbe molte noie per la crisi luterana; egli scrisse un Destructorium haere- 
sum, Parigi 1532, cfr. Dict. d’Histoire et de Géographie eccleésiastiques. t. III, col. 140-141, 

(49) Storia del Concilio di Trento I 323. 
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scovo di Capua, e ben visto alla corte dei Papi medicei, negli ul- 
timi anni di Clemente VII sosteneva che il Concilio non era adat- 
to, come non lo era la violenza, a trovare una soluzione al con- 
flitto religioso di Germania. Anche il Gaetano, come pure Cam- 
peggio ed Aleandro, non si adoperò perchè fosse convocato un 
Concilio ma raccomandò perchè invece fossero intraprese rifor- 
me d'iniziativa papale per ostacolare indirettamente la diffusio- 
ne del movimento eretico (50). Non si accuserà il Gaetano di 
strettezza di spirito quando si osservino le sue proposte presen- 
tate su richiesta di Clemente VII, il quale era più che mai dispo- 
sto, nel 1531, ad una intesa con i novatori sulla base di concessio- 
ni disciplinari nella speranza di poter rendere inutile il Conci- 
lio e di poter sfuggire a tutte le preoccupazioni che esso gli pro- 
curava. Il Gaetano dunque « stabilì, con un parere scritto, la linea 
fino alla quale si poteva giungere in eventuali concessioni. Per 
questo grande teologo era naturalmente chiaro che ogni variazio- 
ne pregiudicante il carattere di sacrificio della Messa, ad esempio 
la soppressione del canone, come era stato prospettato ad Augusta, 
doveva essere senz’altro esclusa. Egli sosteneva tuttavia per la 
Germania la concessione del matrimonio per i sacerdoti, secondo 
l'esempio greco, nonchè il calice per i laici, con le cautele di Ba- 
silea. Della massima rilevanza era la sua proposta di dichiarare 
con un decreto di carattere generale... che i precetti della Chiesa, 
sul modo di ricevere i sacramenti, sulle feste e sui digiuni, non ob- 
bligavano sotto pena di peccato mortale ». Queste concessioni sem- 
brarono ad altri troppo spinte ed il Papa fu avvisato. « Ma il Gae- 
tano invece andò ancora oltre: egli dichiarò possibile l’unione con 
i protestanti se questi avessero dichiarato di volere credere a tut- 
to quello che crede la Chiesa universale senza pretendere dai loro 
teologi una ritrattazione formale nè dai ceti la sottoscrizione di 
una professione di fede... Una simile offerta, se fatta dieci anni 
prima, avrebbe determinato il ritorno alla Chiesa di gran parte 
dei luterani; ma ormai lo sviluppo di una nuova comunità reli- 
giosa si era troppo affermato per poter sperare in un ritorno », ed 
anche il Papa non gettò mai un ponte di tal genere (51). 
Quando, dopo il concistoro del 28 novembre 1530, il Cardi- 
nale Alessandro Farnese ricordò la necessità di avvertire i prin- 
cipi cristiani della progettata convocazione del Concilio, frutto del- 


(50) Jedin, Storia del Concilio di Trento I 165. Walz, I cardinali domenicani 31-32, 
(51) Jedin, Storia del Concilio di Trento I 232-233. 


484 ANGELO WALZ 0. P. 


le conversazioni tra Clemente VII e Carlo V, si pensò di mandare 
Nicola da Schònberg come nunzio straordinario all'Imperatore. Ma 
Schònberg, per motivi di salute, non era in grado di accettare 
questo compito (52). Il Farnese, fatto Papa con il nome di Paolo 
III, benchè ancora uomo rinascimentale, principesco e nepotista, 
non si chiuse però all’esigenze dell’obbligo pontificio, pastorale e 
riformatore. Nelle creazioni cardinalizie ebbe occhio anche su uo- 
mini zelanti per la fede e la riforma, come Schònberg, Girolamo 
Ghinucci, Simonetta, Giovanni Fisher, du Bellay, Contarini. Se- 
guirono altri come Giampietro Carafa, Sadoleto, Pole, Morone, 
Toledo, Badia (53). Inoltre egli istituì, nel luglio del 1536, una 
commissione di riforma di cui fece parte il pio e dotto Padre 
Tommaso Badia, Maestro del Sacro Palazzo (54). Il memorando 
frutto del loro esame fu sottoposto al Papa il 9 marzo 1537 con 
il titolo Consilium delectorum Cardinalium et aliorum praelato- 
rum de emendanda ecclesia S. D. N. Paulo III petente conscriptum 
et exhibitum anno 1537 e reca anche la firma del Badia. Il Sarpi 
ci fa sapere di un discorso tenuto nel concistoro dallo Schònberg 
dopo la lettura di questo Consilium; egli avrebbe accennato al 
pericolo che una riforma attuata in quel momento venisse sfrut- 
tata dai luterani quale conferma delle loro accuse contro il pa- 
pato (55). E, infatti, non si tardò molto a vedere verificato quan- 
to aveva ammonito lo Schònberg ed altri. Il protestante Giovan- 
ni Sturm, a Strasburgo, pubblicò nel 1538 il testo del Consilium 
con parole introduttive ancora tollerabili, ma Lutero, poco do- 
po, ne dava una traduzione in tedesco con glosse sarcastiche. 
«Come la confessione di Adriano VI alla Dieta di Norimberga, 
così ora, questa parola sincera di uomini coraggiosi fu accolta da 
ironiche risate » (56). 

Intanto Paolo III, facendo un nuovo sforzo, aveva convocato 
per il 23 maggio 1537 il Concilio a Mantova (57). La bolla porta tra 
le altre firme, anche quella di Nicola von Schònberg (58). Ma per 
le difficoltà che ben presto insorsero intorno alla scelta di Man- 

(52) Jedin, Storia del Concilio di Trento I 229. 

(53) G. v. Gulik - C. Eubel, Hierarchia catholica III, 2. ed., Monasterii 1923, 23-28. 
IL. von Pastor, Sforia dei Papi V, Roma 1914, 95-97, 105-109, 133-136. 

(54) v. Pastor, Storia dei Papi V 123-134, 840-841. Tacchi-Venturi, Storia della 


Compagnia I 475, TI-I, 269-270. Schurhammer, Franz Xaver, 446-449, 712. Walz, I car- 
dinali domenicani, 34. 

(55) Jedin, Storia del Concilio di Trento Il 349. Sul Consilium anche Pastor, Storia 
dei Papi V 109-114 e Tacchi-Venturi, Storia della Compagnia 1-1, 19-24. 

(56) Jedin, Storia del Concilio di Trento I 352. 

(57) Jedin, Storia del Concilio di Trento I 260. 

(58) Concilium Tridentinum ed. Soc. Goerresiana I, Friburgi Brisg. 1901, xx, 5. 
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tova si dovette trasferirlo a Vicenza. Anche qui non si riuscì a 
nient’altro che a successive proroghe in modo che il Concilio di 
Mantova-Vicenza andò a monte (59). Tuttavia tra i pochi che si 
misero in viaggio per Vicenza figurano due domenicani tedeschi, 
benemeriti campioni della fede nella loro patria e da noi già co- 
nosciuti. Ambedue furono mandati dall’Arcivescovo magontino Al- 
berto di Bandenburgo. Uno «era Giovanni Mensing, che dovette 
rappresentare l'Arcivescovo al Sinodo. Egli portò con sè in Italia 
la traduzione latina di due sue opere controversistiche nella pur- 
troppo vana speranza di poterle pubblicare in Italia (60). L’altro. 
era Corrado Necrosio, dal 1537 professore all’università di Ma- 
gonza (61). Anche teologi spagnoli dovevano venire al Concilio di 
Mantova. Paolo III s’indirizzò a questo scopo all’Università di Sa- 
lamanca affinchè mandasse il Dottor Ortiz, conosciuto a Roma da 
una visita nel 1530, ed il P. Francesco di Vitoria O. P., « de cuius 
singulari doctrina apud nos fama personat » (62). Però i due spa- 
gnoli non vennero in Italia. 

Il partito di riforma alla Curia romana dopo la morte del 
Cardinale Schònberg (m. 1537) ebbe un membro molto zelante 
nel 1538 nella persona del domenicano Giovanni Alvarez di To- 
ledo (63), Vescovo di Burgos e poi Arcivescovo di Compostella. 
Egli era fratello del famoso duca di Alba e grande mecenate del 
convento di Santo Stefano a Salamanca, 

Nei colloqui religiosi del 1540 e 1541 oltre i domenicani te- 
deschi, vi prese parte anche il Maestro del Sacro Palazzo, Tom- 
maso Badia. Egli nel 1540 fu a Worms, donde, tra l’altro, scrisse 
il 28 dicembre a Roma al Cardinale Gasparo Contarini che non si 
vedeva nessuna speranza d’intesa (64). Nell'anno seguente poi Ba- 
dia accompagnò il nobile ed animoso Contarini, eminente espo- 
nente del movimento religioso e riformatorio di quel tempo, a Ra- 
tisbona in qualità di teologo; servì pure al Contarini come con- 
fessore (65). La formula d’intesa sulla giustificazione, « fides quae 


(59) Jedin, Storia del Concilio di Trento I 265-297. 

(60 Paulus, Die deutschen Dominikaner, 113, 214. 

(61) Paulus, Die deutschen Dominikaner 214. Archiv. Fratr. Praed. 23 (1953), 
269, 272-273. 

(62) V. Beltran de Heredia, Francisco de Vitoria, Barcellona 1935, 143. 

(63 Pastor, Storia dei Papi V 133, 326. Walz, I cardinali domenicani 33 M. R. Pazos, 
Episcopado Gallego a luz de Documentos Romanos I, Arzobispos de Santiago, Madrid 
1946, 3-18. 

(64) J. Janssen, Geschichte des deutschen Volkes III 13 e 14 ed,. Freiburg i. B. 
1887, 444. 

(65) Pastor, Storia dei Papi V 135, 
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per caritatem operatur », fu ritenuta corretta e cattolica da Mo- 
rone, Badia ed altri, ma non soddisfece Roma e perciò il Conta- 
rini, al ritorno, ebbe molte noie (66). 

Sotto l'impressione del pericolo che correva la fede cattolica 
in importanti città, come Modena e Lucca, Paolo III decise il 4 
luglio 1542 la nomina di sei Cardinali ad Inquisitori generali. Il 
Cardinale Carafa ed Alvarez di Toledo, insieme a S. Ignazio di 
Loyola, avevano consigliato questo passo. A capo di questa Uni- 
versale Inquisizione si posero i Cardinali Carafa e Alvarez (67); a 
loro se ne aggiunsero altri quattro, tra i quali Tommaso Badia che 
nel giugno dello stesso anno fu elevato alla porpora romana. 

Tutte queste misure per il bene della riforma ecclesiastica e 
la salvaguardia della fede dovettero culminare nella finale con- 
vocazione del Concilio di Trento. Riprendendo l’idea del sinodo, 
Paolo III convocò, con la bolla Initio nostri, data il 12 maggio 1542 
ma pubblicata soltanto il 29 giugno, il Concilio a Trento che però 
doveva aprirsi soltanto il primo novembre (68). I legati fecero in- 
gresso a Trento il 21 novembre in forma solenne, ma non vi tro- 
varono quasi nessuno. Tra i pochi che vi si erano recati si conta 
il Vescovo di Hildeshein, Valentino, di Tetleben, ed il suo Vesco- 
vo ausiliare, il domenicano Baldassare Fannemann (69), i quali 
arrivarono nella città sinodale il 10 maggio 1543. Era il primo ten- 
tativo di concilio. Seguì un’altro tentativo nella primavera del 
1545 che ebbe importanza soltanto come preparazione all’ultimo 
sforzo che portò poi, nel dicembre dello stesso anno, al successo 
sospirato. 

Infatti con la bolla Laetare Ierusalem del 14 novembre 1544, 
Papa Paolo III aveva indetto per la domenica « Laetare », del 15 
marzo 1545, il sinodo a Trento. I legati pontifici Del Monte e Cer- 
vini vi fecero solenne ingresso il 13 marzo 1545. Il Cardinale Pole 
seguì più tardi. Tuttavia, la domenica seguente era per niente 
lieta, anzi a causa di una pioggia ininterrotta nessuno usciva di 
casa. Ci voleva rassegnazione. Alla fine di marzo anche i Vescovi 


(66) Pastor, Storia dei Papi V 290, 313-315. Jedin, Storia del Concilio di Trento 
I 313-319. 

(67) Pastor, Storia dei Papi V 326-327. Jedin, Storia del Concilio di Trento 1 
356, 306 Badia indulgente. Tacchi-Venturi, Storia della Compagnia I - 1, 463. Mortier, 
Histoire des maîtres généraux V 404-407. 

(68) Jedin, Storia del Concilio di Trento 373. Bullarinm Romanorum Pontificum 
VI, Torino 1860, 337-340. 

(69) Jedin, Storia del Concilio di Trento I 383. Paulus, Die deutschen Domini- 
kaner 85, . 
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dimoranti a Roma ed i Superiori degli Ordini religiosi furono 
chiamati al Sinodo. L’ambasciatore imperiale Diego Hurtado si 
presentò nella città del Concilio e fu ricevuto il 26 marzo. Con la 
bolla Decet nos del 17 aprile, Paolo III proibì di farsi rappresen- 
tare da un procuratore senza gravi necessità. Il Cardinale Farne- 
se nel suo viaggio intrapreso alla dieta di Worms — il famoso 
viaggio dei cento giorni — passò, nell’andata e nel ritorno, da 
Trento; egli consigliava la pazienza. Il Vescovo di Fano, Pietro Ber- 
tano, propose di convocare il concilio a Roma. Si capisce che i le- 
gati avevano molto da fare, tra infinite difficoltà per trattenere i 
pochi Padri e Teologi venuti nella città del Concilio. Finalmente 
nel concistoro del 30 ottobre Paolo III prospettò l’apertura del Si- 
nodo per prima di Natale ed in un successivo concistoro del 6 
novembre fissò per questa circostanza la terza domenica dell’av- 
vento (70). Così fu dato l’avvio al Concilio. L’indimenticabile pri- 
ma sessione, che diede inizio al sinodo tridentino, fu celebrata il 
13 dicembre 1545 (71). L’ora provvidenziale era scoccata. 

Con la loro partecipazione alle assise tridentine i domenica- 
ni posero il sigillo alla loro polemica pretridentina con i nuovi 
credenti. 


AncELO Wacz O. P. 


(70) Jedin, Storia del Concilio di Trento I 408-425. 
(71) Jedin, Storia del Concilio di Trento I 457, 


FL REALISMO SDIRREES a 


L’ultimo sviluppo del pensiero di Roberto Pavese è segnato 
da «I fattori idealisticì del conoscere » (1), che vogliono essere un 
complemento delle « Premesse realistiche del problema conosci- 
tivo » (2). 

L’opera, però, pubblicata per motivi contingenti a sedici anni 
di distanza dalla precedente e a circa cinque lustri dai « Nuovi 
Proncipi di Logica » (3), che ne dovevano costituire le premesse, 
non ha attirato l’attenzione degli studiosi. L’A. allora ha tentato 
ripararvi più recentemente con la pubblicazione di un « Compen- 
dio di Logica sintetica » (4) che riassume e integra i « Nuovì Prin- 
cipî ». Ma questo nuovo saggio è esso stesso assai incompleto, se 
si prescinde dagli ulteriori sviluppi che ha avuto il suo pensiero 
nelle due opere menzionate, sopratutto nella seconda. 

Per dare un giudizio completo sul P. occorre quindi prendere 
in esame, nella visione della sua Logica, «iî fattori idealistici del 
conoscere » passati finora sotto silenzio. Essi oltre ad illustrare un 
aspetto particolare del pensiero pavesiano, l’attività produttiva 
del soggetto come reazione allo stimolo dell’oggetto, offrono al- 
tresì una sintesi abbastanza ampia della propria concezione me- 
tafisica, integrata in ispecie da quattro capitoli sul problema di 
Dio, pubblicati a parte in « Dio come io lo penso » (5). 

In tal modo lo studio di questo volume ci dà al presente l’oc- 
casione di una visuale completa del sistema dell’A. e quindi — 
tenendo anche conto delle precisazioni dell’ultimo capitolo ad al- 
cuni rilievi mossigli — di una sufficiente valutazione critica sia 
nella sua intrinseca consistenza che in rapporto al domma catto- 
lico cui il P. da buon credente intende pienamente aderire. 


(1) Bocca, Milano, 1953, pp. 250. 

(2) Rondinella, Napoli, 1227. 

(3) Perrella, Napoli, 1930. 

(4) Cedam, Padova, 1954 (cfr. la recensione di R. Gradi, in « Sapienza », 1955, 
pp. 381-383). 

(5) Bocca, Milano, 1951. 
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* *_* 


La prospettiva fondamentale da cui guarda il Pavese è anzi- 
tutto una prospettiva nella quale la posizione monistica deve con- 
siderarsi « pregiudiziale, più che metodologica e finale ». Ritiene 
perciò ingenui e assurdi i tentativi di coloro che fanno scopo pre- 
cipuo della filosofia la riduzione del molteplice all’unità. Questo 
non è che un problema negativo, mentre quello positivo, che è 
il più importante, consiste nel porre con metodo scientifico e ipo- 
tetico (l’ipotesi si convertirà in tesi attraverso il controllo suc- 
cessivo dell’esperienza) l’unità originaria da cui dedurre il mol- 
teplice con lo stesso identico ordine con cui si presenta all’espe- 
rienza concreta. 

Ammesso così il diritto e la convenienza di porre l’unità alla 
origine del reale, egli la concepisce come coincidentia oppositorum, 
sintesi radicale del soggetto e dell’oggetto, di materia e di spirito. 
E’ una unità che è insieme dualità, dualità che è insieme contrad- 
dizione; opposizione e insieme superamento dell’opposizione. 

La sua struttura, che è poi la struttura di tutto il reale, ri- 
sulta da tre principi metafisici fondamentali, le categorie prime: 
l’essere considerato come pienezza metafisica, nodo e limite a prio- 
ri e a posteriori di ogni divisibilità del reale (atomo 0 monade 
originaria); il non-essere, come vuoto metafisico avvenuto nella 
compatta pienezza della sostanza monadica, strettamente necessa- 
ria per spiegare il moto delle monadi; il divenire consistente nella 
relazione tra le monadi mediante il vuoto e il moto. Questa mo- 
nade, in quanto unità pura e semplice, l’A. preferisce rappresen- 
tarla col simbolo della semplicità e indivisibilità: il punto; in 
quanto dualità con due punti uguali e contrapposti, e in quanto 
superamento del due nell’uno, la illustra ricorrendo al concetto di 
moto. In tal modo lo schema metafisico dell’essere si presenta 
analogo allo schema di rappresentazione atomica che forma la sin- 
tesi dei concetti astratti di energia e materia. 

In concreto l’atomo logico originario viene rappresentato me- 
diante «lo schema della molecola di Idrogeno (in quanto costi- 
tuita da una coppia di atomi di H, l’uno come nucleo centrale, 
l’altro come elemento orbitale). Come la molecola di H nel campo 
fisico-chimico rappresenta un principio originario e una materia 
primigenia, dal vario complicarsi della quale, per successivi ac- 
coppiamenti, derivano tutti gli elementi del mondo fisico con la 
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serie periodica degli elementi, secondo Mendeleieff, così latomo 
originario suaccennato è alla base di tutta la realtà, sia metafisica 
che fisica » (p. 24). 

E’ importante notare quì che tale schema atomico del reale 
nella concezione monistica del Pavese è ben più di una semplice 
rappresentazione, di una pura illustrazione che aiuti i meno pre- 
parati a comprendere lo schema metafisico. Per lui è una neces- 
saria conseguenza del superamento di ogni dualismo di spirito e 
materia, per cui non deve meravigliare l’abituale estensione di 
concetti e simboli propri delle discipline positive al campo meta- 
fisico e morale 

Dalla monade originaria deriva il processo cosmogonico che 
è come il fluire di un’immane corrente nella quale l’assoluta sem- 
plicità e potenza della prima essenza, autolimitandosi per succes- 
sivi accoppiamenti in atomi logicì, risulta progressivamente de- 
gradante fino all’atomo integrante, termine assoluto di emanazio- 
ne. Si costituisce così tutta una gerarchia di realtà o entì logici 
—- le categorie seconde — tappe tipiche del processo produttore 
di forme e di archetipi. Ogni ente logico, quale principio formale, 
attraverso successivi periodici accoppiamenti, si esaurisce in una 
corrispondente molteplicità estesa e materiale. Il suo sviluppo si 
estrinseca nella ripetizione e moltiplicazione dell’atomo logico, 
come dalla cellula-uovo fecondata si snoda la catena delle cellule 
derivate e poi tipicamente differenziate. Tale sviluppo è quindi 
insieme materiale e formale, quantitativo e qualitativo. Difatti 
ognuno di questi enti, in se stesso, come fatto metafisico, deve con- 
siderarsi secondo l’unità o la forma e secondo la pluralità o la ma- 
teria. Donde nella sua relazione gerarchica con gli enti subordi- 
nati dovrà rispettivamente rappresentarsi sotto l’aspetto dell’unità 
ordinatrice e rappresentatrice (forma fissa e primitiva) e sotto 
quella della pluralità ordinata e rappresentata (materia mobile e 
successiva). Nella prima fase del suo sviluppo si moltiplicherà in- 
differenziato uscendo di se stesso solo nella materia; mentre nella 
seconda fase, relativa al rapporto con gli enti dipendenti, si muterà 
periodicamente come materia e forma, cioè nella quantità e nella 
qualità. 

Abbiamo così un quadro sintetico di tutto l’universo, in cui 
le varie essenze, ripetendo limitatamente secondo una gamma ab- 
bastanza vasta gli aspetti della Sostanza primigenia, si ingranano 
e si anastomizzano le une con le altre in una corrente che procede 
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come un immenso fiume, ora a tratti pianeggianti e continui (nel- 
l'ambito di uno stesso ente logico come tipica essenza formale) 
ed ora per cateratte o salti logici nel passaggio da un ente al suc- 
cessivo, cioè secondo la qualità e la forma: un processo, dunque, 
insieme continuo e discreto (pp. 138-140). 

Tale processo, benchè derivante da un Essere di infinita po- 
tenza, trova tuttavia in concreto un limite assoluto. L’essere, in- 
fatti, ripiegandosi su se stesso, nella sua prima determinazione, 
opera il salto dall’assoluto al relativo, dall’infinito al finito. La 
prima essenza del processo ha quindi valore finito, per quanto ele- 
vatissimo, per cui, durante il graduale processo di raddoppia- 
mento, la propria intensità e forza attrattiva del nucleo atomico 
essenziale viene continuamente a scemare fino a neutralizzarsi 
del tutto. 

L'ente limite di tale processo è l’atomo integrale che è la 
«somma dei precedenti momenti di differenziazione, archivio di 
tutte le forme, tabernacolo di tutti gli idoli; che, nello schema a- 
tomico dell’ente logico, può rappresentarsi con una serie di orbite 
concentriche, che la monade originaria ha aggregato a sè in cre- 
scente corteggio, attraverso l’intero processo di complicazione dif- 
ferenziatrice e obnubilatrice progressiva della divina luce di quel- 
l'elemento centrale » (p. 191). 

Esso però oltre ad essere l’epilogo della degradazione, segna 
insieme il principio di conversione e di reintegrazione di quel pro- 
cesso, nell’opposto ramo ascendente e centripeto, verso l’uno asso- 
luto e originario. Ma il centripeto assume carattere di stimolo dal 
campo fisico-chimico a quello sensibile, intelligibile, morale, ecc. 
Nel campo fisico importa restituzione della materia in energia; in 
un ordine superiore fonda, in correlazione col processo discentente, 
la centralità dell’individuo, l’autocoscienza. E’ quì che l’io nell’in- 
contro col non-io, prende consapevolezza del suo essere partico- 
lare e universale, umano e divino. Tale incontro avviene nell’atto 
conoscitivo che il P. interpreta tentando una originale unificazione 
dell’esigenza realistica con quella idealistica. 

E’ chiaro che secondo la sua concezione metafisica, l’oggetto 
non può non risultare fondamentalmente consustanziale al sog- 
getto, per cui questi, dal punto di vista gnoseologico, non potrà 
trovarsi come una tabula rasa nei confronti di quello. 

Nel processo discendente, infatti, l’io è già passato per gli stessi 
momenti che ritroverà nell’esercizio della sua conoscenza; si è già 
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arricchito in se stesso, sebbene in maniera inconscia, di quelle for- 
me, ovvero di quella molteplicità metafisica di riferimenti in ana- 
loga corrispondenza alla molteplicità esteriore. Siamo così di fronte 
a un innatismo virtuale che, al contatto con lo stimolo empirico, si 
tradurrà in una «reminiscenza platonica ». L'oggetto esterno e il 
suo correlato interiore al soggetto concorrono entrambi all’obiet- 
tivarsi (per VA. tramutarsi da passività in attività) della sensazio- 
ne che è « medesimezza immediata, irriflessa di soggetto e ogget- 
to ». Il secondo momento della conoscenza è dato dall’îmagine spe- 
cifica « come rappresentazione già attuata, registrata e conservata 
nell’archivio mnemonico (è qualcosa come una corda fatta vi- 
brare sintonicamente dalla tonalità specifica dello stimolo empi- 
rico)» (v. 19). Il terzo momento è la rappresentazione concettuale, 
quale reazione allo stimolo, che proietta, tramite la luce intelletti- 
va del centro individuo le immagini interiori (simili a diapositive 
fotografiche) sullo schermo degli oggetti esterni corrispondenti. Si 
ha così il primo processo ciclico del conoscere, la sensazione, il cui 
inizio e termine è l’oggetto esterno. 

Il rapporto soggetto-imagine poi, stabilitosi in esso, costituisce 
l'intuizione percettiva che, discendendo automaticamente al com- 
plesso motore dell’espressione verbale, diventa percezione. La qua- 
le nel fare attuale e significativa l’imagine interiore, la esprime, 
determinando così l’intuizione intellettiva, ovvero il concetto em- 
pirico. Questo solo deriva dalle intuizioni sensibili (es. il concetto 
di cane, fiore, montagna - cfr. p. 132; 152) ed è quindi suscettibile 
di rappresentazione empirica. 

I concetti astratti appartengono, invece, a un ordine diverso 
di sintesi conoscitiva. Essi non derivano dalle rappresentazioni 
empiriche, nè possono tradursi sul piano fisico se non in maniera 
indiretta e simbolica. « Concetti veramente astratti, cioè. appren- 
sibili mediante la ragione riflessa, e non mediante i sensi, sono per 
es: quelli di bontà, coraggio, felicità, nonchè gran parte delle astra- 
zioni matematiche (il punto, la linea, lo zero, l’infinito e simi- 
li)» (p. 152). Ad essi inerisce sempre un elemento di valore — e- 
conomico, morale, estetico — estraneo ai concetti empirici. 

I concetti semi-astratti sono poi quelli che sostantivizzano at- 
tività esprimibili mediante verbi: partenza, menzogna, amore, 
ecc. (p. 153). 

Le categorie prime, costitutive dell’io razionale, come pure 
l’Essere, la monade originaria, non sono invece apprendibili in ter- 
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mini di conoscenza razionale: esse, in quanto realtà metafisiche, 
non sono direttamente attingibili dal soggetto empirico. Trascen- 
dono il mondo delle rappresentazioni; sono metarazionali. « Sono 
cioè affermabili e in certo modo intuibili, ma non adeguatamente 
conoscibili nè dimostrabili » (p. 131). E tale è tutto il mondo della 
metafisica: solo particolari modi di intuizioni registrate dal sen- 
timento possono penetrarvi e apprenderne almeno certe realtà, 
quali quelle della sfera morale, estetica, religiosa. 

Quindi, l’A. sebbene in base alle sue premesse tocchi una sfe- 
ra trascendente il campo conoscitivo, passa tuttavia a darci la sua 
«rappresentazione di Dio » nel quadro della sua Logica il cui va- 
lore intende saggiare «a quella pietra di paragone che è la con- 
cezione della divinità secondo il Cristianesimo ». Si intrattiene per- 
ciò sul concetto di Dio uno e in tre Persone e della loro reciproca 
relazione, con lo scopo precipuo di mostrare che la sua concezione 
filosofica non è in contrasto col domma cattolico. 

Ma di questo avremo occasione di accennare più avanti. 


* * >* 


Tale nelle sue grandi linee la concezione pavesiana. Nella ra- 
pida rassegna fatta ci siamo visti passare dinanzi i motivi fonda- 
mentali di Platone, Plotino, Scoto, Eriugena, Eckart, Cusano, Bru- 
no, Spinoza, Leibniz, Herbart, Fichte, Hegel abilmente eclettizzati 
nella nuova anima di un profondo ripensamento personale. Siamo 
senza dubbio di fronte a una costruzione geniale ardita coerente. 

Ma il giustificarsi come sistema non è già giustificarsi come 
filosofia. 

Il punto centrale della concezione del P. è il suc mcnismo 
che, come abbiamo visto, tenta una conciliazione originale, sotto 
l'aspetto peculiare di emanatismo gerarchico, delle due opposte e- 
sigenze della realtà: dell’unità e della molteplicità. 

All’inizio è posto un principio semplicissimo, assolutamente 
Uno, trascendente la divinità medesima: il puro essere, realtà ori- 
ginaria, sostanza indeterminata, ineffabile. Esso è indicato come 
« l’apriori e l’aposteriori del processo universo, l’alfa e l’omega 
della realtà cosmica »; cioè puro limite accogliente in sè i « carat- 
teri dei limiti di una funzione matematica, assieme positivi e ne- 
gativi, efficienti e finali » (p. 169). Trascende così ogni determina- 
zione e limitazione, le quali scaturiscono appunto dal processo che 
da esso s’inizia e dal quale però esso ne resta fuori. E’ una realtà 
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assoluta, centrale, primitiva, mentre ogni altra realtà è relativa, 
eccentrica, derivata. In tale visione, secondo l’A., verrebbe a su- 
perarsi da una parte il monismo panteistico dell’idealismo che i- 
dentifica l'essere col Soggetto autocosciente e dall’altra l’imma- 
nenza empiristica del Dio aristotelico derivante dall’inseparabilità 
dell’essere dal divenire e che (non vediamo con quale rispondenza 
oggettiva) S. Tommaso avrebbe accettato supinamente, aprendo le 
porie a quell’immanentismo moderno culminante nelle aberrazioni 
dell’idealismo (pp. 172 - 173). 

Ma tale sforzo metafisico, per quanto acuto, risulta più spe- 
cioso che efficace, non riuscendo a superare il ginepraio di diffi- 
coltà teologiche e filosofiche cui va incontro, nè tanto meno a giu- 
stificare se medesimo. 

1) L’Uno, secondo l’A., diventa due autodeterminandosi a crea- 
re in se stesso il vuoto, il non-essere, cioè a compiere il salto dall’in- 
finito (per lA. anche indeterminato) al finito. Negandosi e affer- 
mandosi nell’accoppiamento con un’altra monade in tutto uguale, 
ma opposta ed eccentrica, il Figlio, «si rivela a se stesso come 
Creatore e come creatura, come Padre e come Figlio, come rela- 
zione e come autocoscienza ». La mobile relazione tra l’Uno e il 
due è lo Spirito Santo. Donde appare del tutto sfigurato il domma 
cattolico della Trinità. 

Il porre dell’Uno, infatti, non sarebbe un generare, ma un 
creare, non sarebbe cioè un’operazione immanente (ad intra) com- 
patibile con l’identità essenziale dei due termini, ma transeunte 
(ad extra) che implicherebbe necessariamente un rapporto di dua- 
lità nell’essenza e che porterebbe quindi al triteismo. 

Sappiamo bene che l’A. rifugge da queste conseguenze (pp. 242, 
243). Ma quando vediamo la seconda Persona della SS. Trinità 
concepita come frutto del fiat lux (p. 169-170), come « sostanza re- 
lativa e particolare » (p. 180) finita (p. 187) non libera come il Pa- 
dre, che ripete in senso relativo le stesse proprietà che il Padre ha 
in senso assoluto (ibid.), « Dio personale » rispetto al Padre che è 
« Dio impersonale » (pp. 186-187) il quale, data la sua trascenden- 
talità, potrebbe anche « non creare, cioè non manifestarsi nelle al- 
tre due Persone » (p. 222), noi non comprendiamo come tali affer- 
mazioni possano concordare con quella della perfetta uguaglian- 
za delle tre Persone divine richiesta dal domma trinitario (6), e 


(6) Im hac Trinitate nihil prius aut posterius, nihil maius aut minus, sed totae 
tres personae coaeternae sibi sunt et coaequales (Symb. Athan., Denzinger, 39). 
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che il P. stesso accoglie e intende difendere energicamente (p. 243). 

2) Considerando inoltre le relazioni dell’Essere con gli esseri, 
c'è da rilevare che «il nascere della prima essenza, o della prima 
sostanza finita, deve considerarsi come il nascere di un elemento 
singolo e centrale, rispetto a un'immensa, e pur finita, catena di 
elementi identici, momenti di un corrispondente processo di nu- 
merazione (sviluppantesi come tempo) ed elementi di una corri- 
spondente materia (manifestandosi come spazio) E’ da questa tipica 
materia fondamentale esprimentesi nell'equazione essere uguale 
pensiero, che son tratte tutte le cose create, in analogia a ciò che 
dall’originaria atmosfera di Idrogeno derivò quanto concorse a 
formare il nostro sistema planetario. 

Ne consegue che al primo atto iniziale, generatore del primo 
vacuolo e del primo atomo essenziale (per cui l’essere si risolve 
nel divenire, mediante il non-essere), fanno seguito altri periodici 
ed analoghi atti, relativamente liberi; così che ogni nuovo atomo 
essenziale è creato, in seno alla Sostanza, per tramite dei prece- 
denti, determinando un’indefinita catena di elementi, gerarchica- 
mente subordinati come molteplice a uno.....» (p. 187). 

In tal modo l’atto creativo (dato e non concesso che sia crea- 
tivo) affermato libero nella formazione della prima essenza (il 
Figlio), diventa necessario nella produzione delle creature! (E in 
questo forse l’A. porrebbe la differenza tra la Filiazione eterna del 
Figlio e la creazione del mondo, dal momento che entrambe ven- 
gono da iui spiegate ugualmente con l’introduzione del nulla nel- 
l’Essere?). E’ davvero sconcertante: ciò che è assolutamente ne- 
cessario è dichiarato libero e ciò che è libero diventa necessario! 

La generazione eterna del Verbo dal Padre è assolutamente 
necessaria di necessità naturale (7). Se il Padre potesse anche non 
manifestarsi nelle altre due Persone, potremmo avere anche un 
Dio non Trino! 

Dio, come Essere perfettissimo, non può non intendere se stes- 
so. Conoscendosi ha il pensiero di sè. Tale pensiero è il suo Logos, 
il suo Verbum, che dovendo essere, diversamente dal nostro pen- 
siero che è accidentale, sostanziale e sussistente, costituisce una ve- 
ra Persona in tutto uguale al Padre, distinta solo quanto alla Per- 
sona. La terza Persona, lo Spirito Santo, è poi la risultante neces- 
saria dell'amore reciproco tra il Padre e il Figlio. In tal modo, 


(7) S. Hilarius, De Synodis, fides secundum Oriertis Synodum, a. 347, 
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alla stessa guisa che la Deità è Dio — identificandosi in Lui l’a- 
stratto con il concreto — le tre relazioni sussistenti della Paternità, 
della Filiazione e della Processione, sebbene opposte (relativa- 
mente) quali proprietà personali, sono identificate nella stessa na- 
tura dell’Assoluto. Le tre Persone divine sono cioè «un solo Dio, 
distinte tra loro solo quanto alle relazioni: il Padre dal Figlio per 
la relazione di Paternità e l’innascibilità; il Figlio dal Padre per 
la relazione della Filiazione; lo Spirito Santo dal Padre e dal Fi- 
glio per la processione dell’Amore per cui procede da entrambi» (8). 

E’ così che Iddio è necessariamente trino nella sua unità e 
pertanto non può non volere necessariamente se stesso. La divina 
volontà, del resto, identificandosi con l’essenza divina, è eterna e 
immutabile e perciò sempre in atto a volere il suo oggetto primario 
(la divina essenza) pienamente compreso dall’Intelletto divino. O- 
gni altro essere diverso da sè, essendo contingente, Iddio non può 
non volerlo se non liberamente. Di quì, è chiaro una netta tra- 
scendenza: due esseri, di cui il primo dice strettissima relazione 
essenziale al secondo (e non viceversa); il contingente al neces- 
sario; il relativo all’Assoluto; l’essere causato deficiente limitato 
all’Essere incausato Perfettissimo, Causa di ogni cosa, Dio, che la 
Rivelazione c’insegna poi essere Trino. 

Non così invece nella concezione pavesiana che, rendendo re- 
iativo l’Assoluto e quindi necessario il rapporto Creatore-creatura, 
non evita il panteismo. 

Neppure vale opporre che la « sostanza monadica — l’essere 
— nella sua semplicità e indivisibilità assolute, permane identica 
nelle molteplici successive strutture complesse finite che da essa 
derivano » e che si ammette la trascendenza assoluta di Dio nel 
Padre (p. 223). 

In tal caso, è vero, Dio non viene ad essere la totalità di tutti 
i singoli, non è la molteplicità delle cose. Ne è però la parte più 
intima e profonda, loro fondo e sostrato. Il trascendente si distin- 
gue dai singoli in quanto non si esaurisce in essi e possiede una e- 
sistenza e un'attività propria: trascendenza relativa. Ma è troppo 
poco: anche se Dio non si esaurisce pienamente nelle creature, 


(8) « ...cum bonitas Dei sit perfecta, et esse possit sine aliis, cum nihil eì perfee- 
tionis ex aliis accrescat, sequitur quod alia a se eum velle non sit necessarium » D. 
Th. 1; qur19, av 13T-10fr. (G Gentes, (1, -c. 221'ecil Gone: Vat (S. 3; GUlsccan ori 


1785, 1805): « Deus bonitate sua.... tiberrimo consilio ... utramque de nihilo condidit 
creaturam ». 
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tuttavia sempre si rifrange. I singoli non sono tutto l’Essere: ne 
sono però una parte, e tanto è sufficiente per il panteismo. Tra- 
scendenza relativa è trascendenza nulla. E’ impossibile che Iddio 
sia pur parzialmente immanente nelle creature, in quanto i carat- 
teri dell’essere divino devono essere necessariamente opposte ad 
esse: Dio è l’essere necessario, infinito, immutabile nella sua per- 
fezione, semplice, eterno, Atto purissimo; l’essere delle creature 
contingente, finito, mutabile, composto, temporale, pieno di po- 
tenzialità. 

In una sana concezione teistica nulla di identico tra Creatore 
e creatura. 

3) Proseguendo ancora nelle conseguenze del monismo pave- 
siano, se « Dio è uguale Bene, limitazione, diminuzione di bene 
significa diminuzione di Dio..... » (p. 217), cioè — confondendo pure 
il concetto di carenza con quello di privazione — male. Questo, 
concepito in tal modo, come limitazione di perfezione, viene am- 
messo intrinseco a tutto ciò che non è l’Uno (quindi anche nella 
seconda e terza Persona della SS. Trinità! sebbene in senso nega- 
tivo - cfr. p. 218) e in maniera progressiva, acquistando sempre più 
consistenza positiva, fino all’atomo integrale, il male assoluto, il 
deus inversus, Satana. Così che Dio e Satana, due faccie di una 
stessa medaglia, sono i due poli opposti di uno stesso ciclico pro- 
cesso, entrambi reali ed essenziali nel divenire delle cose: Dio 
principio del processo discendente, Satana di quello ascendente. 

Funzione dell’atomo integrale, per lA. è quella di convertire 
in riascendente e centripeto il processo centrifugo e deduttivo. O- 
ra ciò che è centripeto prende carattere di stimolo nelle diverse 
funzioni dell’individuo. Ogni stimolo provoca una reazione nell’in- 
dividuo per cui chi non sa o non vuole controllare i propri sti- 
moli empirici provenienti da Satana, degrada « nella sfera dell’af- 
fettività e della motricità », materializzando sempre più la bestia 
che è in noi (pp. 204-205). La funzione di Satana nell’umanità è 
quindi essenziale: ponendoci ogni momento di fronte all’alterna- 
tiva: materia -spirito, ci dà l’occasione di divenir sapienti, di e- 
sercitare la nostra libertà morale, di meritare il Paradiso (pp. 203, 
205). Satana è in certo modo « se non la porta, l’esigenza della gra- 
zia, o, almeno della spiritualità in atto ». Rappresenta il trapasso 
dalla vita istintiva e bruta alla ragione riflessa da cui «s’inizia la 
vera vita spirituale, come quella che è, appunto, reintegrazione 
dello spirito attraverso il progressivo ripudio della materia e del- 
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la carne: libera, travagliata scelta tra la santità e la dannazione, 
tra Dio e Satana » (p. 233). 

Non mancano in proposito qua e là degli utili spunti etici, 
nonchè qualche pagina elevata di spiritualità e di ascesi (p. 
es. pp. 207-211) seriamente compromessa però dalla precedente 
confusione tra i dati della natura e della Rivelazione e dall’affer- 
mare necessario alla creazione e alla vita il peccato di Lucifero 
che induce l’A. ad affacciare persino, sebbene timidamente, l’ipo- 
tesi secondo cui « ....anche per riscattare gli Angeli ribelli, gettan- 
do loro una scala per la dura riascesa dall’Inferno al Paradiso, Dio 
ha creato l’umanità. E poichè quest’ultima invece di cooperare con 
Dio alla salvezza di Lucifero....., rischiava di perdersi con lui, il 
Padre mandò il Figlio in aiuto degli uomini » (pp. 219-220)! 

« Misticismo eterodosso », dunque, come da altri fu osservato 
in diversa occasione, che tenuto conto del fenomenismo metafisico, 
di cui più avanti, potrebbe dirsi « fenomenismo mistico » (9). 


* * * 


La divergenza col P., come è chiaro, è in radice. Sta fonda- 
mentalmente nel fatto che il suo è un conoscere incapace di a- 
scendere al grado della intelligenza della scienza dell’essere dove 
solo si può attingere la spiegazione ultima e universale della realtà. 

Avremmo desiderato che alla base della sua costruzione l'A. 
avesse posto un’analisi metafisica molto accurata della facoltà in- 
tellettiva per definirne criticamente il valore e i limiti. 

Compiendo tale analisi, è facile vedere nello stesso porsi del- 
l’atto conoscitivo la necessaria mutua intrinseca relazione oggetti- 
va dell’intelletto all’essere e dell’essere all’intelletto: il primo re- 
sta inattivo senza il secondo e questo non può essere inteso sen- 
za quello. L’essere è cioè intelligibile, ha di che essere spiegato 
dall’intelligenza, penetrato nel suo intimo e nelle sue relazioni con 
gli altri esseri, unito ai suoi principi e come reso traslucido allo 
spirito. L’intelligibilità così intesa comprende come un doppio mo- 
vimento: e dell’intelligenza che cerca penetrare intimamente l’og- 
getto senza arrestarsi fin quando l’essere non le si presenti con ca- 
di secondo piano. Questo però depone contro la spiritualità del- 
l'oggetto che la invita, per dir così, a farsi scrutare. 

Ora è chiaro che tale intelligibilità non potrebbe mai attuarsi 


(9) C. Ferro: Neosc. 1951, p. 565. 
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se non si spingesse fino alle essenze immutabili e universali delle 
cose. Diversamente non vedremmo in che cosa potrebbe differire 
la nostra conoscenza concettuale da quella sensitiva. Quella non si 
eleverebbe sostanzialmente a un livello più alto di questa; l’intel- 
letto non sarebbe che un senso interno più evoluto, una sensibilità 
di secondo piano. Ma è quanto depone contro la spiritualità del- 
l'intelletto e l’esperienza comune. 

Con l’uso continuo che noi facciamo di una nomenclatura esten- 
sibile a molti enti insieme, dicendo ad es. cane, uomo, senza speci- 
ficare questo o quell’altro cane, questo o quell’altro uomo, eppure 
abbracciando qualcosa che è in tutti i cani e in tutti gli uomini in 
particolare, noi intendiamo appunto significare la somiglianza me- 
tafisica degli esseri a cui il nome viene esteso. La rappresentazione 
ideale dista così toto coelo da quella sensitiva: è una rappresen- 
tazione del contenuto universale e astratta dell’oggetto. Quando 
infatti pronunciamo il termine uomo non intendiamo certo impli- 
care nella sua materialità il termine uomo, bensì un essere cono- 
sciuto e presente che la parola esterna significa. Dicendo uomo 
non dico neppure nè un uomo, nè la totalità degli uomini. (Se fos- 
se così non potremmo predicare, neppure nella supposizione di un 
valore fenomenico del giudizio, del singolo il termine uomo). Esso 
esprime perciò una moltitudine secondo ciò che hanno di comune 
gli individui che la costituiscono e secondo ciò che nella propria 
individualità ciascuno partecipa in modo iîincomunicabile ed irre- 
petibile: è un concetto universale. In quanto poi prescinde dalla 
singolarità propria dell’oggetto concreto, è astratto. Un concetto 
quindi che non sia universale e astratto è inintelligibile. Un con- 
cetto empirico, ad esso opposto, è una contraddizione in termini. 


* * %* 


Abbiamo accennato all’astrazione. Tante volte, a torto, si è 
fatta una materializzazione di questo atto intellettivo, di questa 
esigenza del nostro spirito che è portato per natura sua ad uni- 
versalizzare astraendo. 

Essa non depaupera il valore metafisico delle cose; solo ne pe- 
netra l’entità ontica attraverso l’opacità della materia per renderla 
evidente in atto nel pensiero în atto. Ogni parola pronuciata non è 
quindi un’ecatombe di cose particolari. Quando ad es. cogliamo 
un giglio dal campo e gli applichiamo il nome di fiore, che si può 
applicare a milioni di altri fiori e di altri gigli, noi non lo di- 
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struggiamo; solo lo classifichiamo in un genere, ne esprimiamo l’es- 
senza. Neppure è un puro atto disgiuntivo di parti composte in e- 
lementi sempre più semplici, « una graduale soppressione di para- 
metri, di dimensioni o di fattori costitutivi» (p. 91). E’ soltanto 
spiegarsi l’essere, renderselo presente alla mente. L’intelletto, do- 
vendo conoscere, cioè assimilare, prescinde (astrazione precisiva, 
non negativa) da ciò che non gli è proporzionato, astrae. 

Dal punto di vista psicologico tale funzione dell’astrazione va 
spiegata nella perfetta collaborazione dell’attività intellettiva con 
quella sensitiva a sua volta interpretata nell’ambito dell’unità so- 
stanziale dell’uomo. In questa concezione bene intesa, la stessa fi- 
nalità intrinseca della sensibilità si ordina di natura sua verso l’in- 
telligibile: il suo fine è il fine dell’intelletto. E la sensazione, che 
è azione del composto, elabora la sua sintesi immaginativa (che non 
è un’associazione puramente accidentale e disordinata di dati em- 
pirici o di accumulazione mnemonica che non porterebbe ad al- 
cuna conoscenza precisa), sintesi organizzata ultimamente dalla 
stessa facoltà intellettiva che a sè la predispone per coglierne con 
il suo potere illuminativo e astrattivo quell’elemento universale e 
necessario intrinseco ad ogni essere contingente e particolare. 

Ma tutto questo dinamismo psicologico veramente produttivo 
che rende presente allo spirito l'oggetto nella sua intelligibilità 
pura e che poi si manifesta, per riflessione sull’imagine sensitiva 
concreta, attraverso la parola, è del tutto assente nella psicologia 
del P.. Il suo è un dinamismo tutto inteso a risvegliare semplice- 
mente quelle immagini psichiche che egli, in base al suo monismo 
emanatistico, suppone ricevute nella « discesa dell’io » e poi re- 
state assopite fino alla prima occasione di stimolo. « Il fattore idea- 
listico del conoscere — egli scrive — come (ri)produttività e rap- 
presentazione del non-io, l’ho paragonato ad una macchina da 
proiezione in cui l’io (l’ente logico, col corteggio di enti subordinati, 
costituenti in certo modo l’archivio delle sue virtualità produttive 
e consecutive, come i cromosoni e i geni in biologia) costituisce 
la sorgente luminosa, il centro di proiezione; l’immagine senso- 
riale (cioè quell’ente logico, o quella forma tipica, immanente nel- 
la psiche individuale, che meglio si accorda coll’in sè dello stimolo 
attuale) rappresenta il diapositivo; mentre l’oggetto esterno è rap- 
presentato dalla imagine proiettata sullo schermo del non-io » 
(p 133). L’eccitazione prodotta dallo stimolo empirico nella corri- 
spondente imagine interiore ridiscende poi, nella veste verbale 
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immediatamente assunta, determinando il sovrapporsi dell’oggetto 
interno all’oggetto esterno e, disponendoli in un unico piano fo- 
cale rispetto alla proiezione intellettiva, «li paragona e conferma 
la loro correlazione gnoseologica » (p. 110). Donde il pensiero è 
un « fatto intuitivo, di mutua azione simpatica tra imagine attuale 
(esterna) e imagine precedente (interiore) », che «non si distin- 
gue dalle normali intuizioni che pel fatto di essere soggetta allo 
automatismo verbale ». Ogni atto della ragione non è altro che 
«associazione o rapporto immediato tra stati di coscienza rispet- 
tivamente determinati da un fatto chiamato effetto e da un altro 
chiamato causa » (p. 111). 


* *_* 


Da quanto detto è facile rilevare che il conoscere del P. è un 
conoscere che «si avvicina al reale, ma rimane materiato di em- 
piricità » (10). E’ un conoscere che può fornirci un’îmagine della 
cosa, ma non assurge al concetto (al quid est) di essa; può darcene 
un’idea generale confusa, non già l’idea universale; uno schema 
concettuale relativo all’esperienza senza però trascenderla. 

Siamo in pieno fenomenismo. 

Nè vale opporre che la nostra conoscenza non può attingere 
l’in-sè delle cose, non perchè queste siano mere apparenze, ma so- 
lo perchè di fronte al loro essere metafisico integro ed immutabile 
sta «il mutevole fiusso della realtà empirica » (p. 337). A che gio- 
verrebbe sapere, infatti, che vi è un noumeno ma impenetrabile 
alla nostra mente ? Forse Kant non potrebbe essere chiamato fe- 
nomenista solo perchè non lo è al pari di Hume ? 

Fin quando alla nostra facoltà intellettiva non viene giusta- 
mente rivendicato quanto ha di più essenziale, di leggere cioè il 
dato assoluto nella realtà e quindi il suo diritto a formulare ve- 
rità di valore universale, la nostra esperienza resta irretita nel 
fenomeno empirico e bisognerà dichiarare il fallimento di ogni sa- 
pere, sopratutto della metafisica. Ricorrere a un'intuizione senti- 
mentale, come fa l’A. (pp. 157-159), è porsi su un piano alogico 
e fornire una metafisica gradevole solo per alcuni gusti. E che 
cosa sarebbe poi l’alogico privo di razionalità? Come parlare di 
alogico senza già riconoscerlo tale? — il che importa dei previ 
motivi di scelta, un riconoscimento implicito della veracità di que- 


(10) C. Ferro; Neose, 1937: Il Realismo di R. Pavese, p. 567 s. 


Sal 
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sti motivi, nonchè un criterio assoluto di tale veracità; significa 
in altri termini rifarsi a quei principi primi che strutturano l’es- 
sere e la mente e che non possono non portare a quella metafisica 
di valore assoluto, quale appunto vuole essere il realismo filoso- 
fico criticamente giustificato. 

Oggi molti battezzano la propria filosofia col nome di reali- 
smo. Ma non è tutto oro quello che luccica. Spesso si intende per 
realismo — per lo più frutto di polemica con l’idealismo - l’affer- 
mazione di qualche cosa indipendente dal pensiero, di irrazionale. 

E tale da tutto l’insieme ci risulta la concezione dell’A. il 
quale se in conseguenza del suo monismo può affermare che « tutto 
ciò che esiste... ha natura pensante... è entelechia » (p. 224), 
d’altra parte rende impenetrabile la realtà alla nostra mente. Il 
vero realismo invece la riduce a trasparenza metafisica di concetti. 
E il primo concetto su cui fa leva è quello di essere, di realtà în 
quanto realtà che abbraccia tutto: non solo tutti gli esseri ma an- 
che tutti gli ordini degli esseri. Comprende così anche la realtà 
di quelle cose che pur non essendo attualmente, sono tuttavia pos- 
sibili in quanto hanno la capacità di essere (quindi una certa 
realtà), anzi anche le apparenze, i sogni, tutto ciò insomma che 
in qualche modo è. Esso quindi esprime chiaramente la mutua re- 
lazione tra essenza ed esistenza, tra ciò che una cosa è ed il suo esi- 
stere (relazione strettissima tra due comprincipi metafisici che 


non ne può presumere i termini, come invece intende l’A. a pa- 
gina 241). 

E’ un concetto, come si esprime felicemente l’Olgiati, che 
«non è unità astratta e vuota (univocità) e neppure diversità 
(equivocità), ma è unità nella diversità, unità di proporzione nella 
diversità del rapporto. La proporzione dell’essenza all’essere c’è 
in ogni ens; ma siccome tale proporzione è diversa (secondo che 
si tratta di essenza e di esse in se, di essenza e di esse în alio, di 
Dio la cui essenza è il suo essere, ecc.), v’è nel concetto di, ens un 
principio di differenziazione, v'è un dinamismo intimo, un ger- 
me di sviluppi ulteriori, che permette di elaborare i concetti di 
sostanza, di accidente, di contingente, di assoluto e via dicendo » 
(11). Concetto unico, sì, ma che non esclude un concretizzarsi in 
differenti modi aventi un’esistenza propria e diversa, pur restando 
sempre realtà. Così si può spiegare come, pur dicendo che il mine- 


(11) F. Olgiati: Il concetto di Realtà, in Neose. 1935; pp. 32-33, 
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rale, la pianta, l’animale, l’uomo, la sostanza, l’accidente, Dio sono, 
tuttavia sono secondo modalità intrinsecamente diverse; si tratta 
di un concetto analogo. Da tale concetto e dai primi principi (di 
non contraddizione, di ragione sufficiente, ecc.) che da essi facil- 
mente si elaborano e che godono un valore assoluto e trascenden- 
tale, valevole cioè per ogni realtà, si prende l’avvio sicuro per 
una chiarificazione metafisica di tutto il reale. 

Alla loro luce non avranno più senso le difficoltà dell’A. circa 
il valore assoluto del principio di causalità (12); risulterà neces- 
sario il dualismo spirito-materia; illecita l’illazione di una esten- 
sione dello schema atomico a struttura di tutta la realtà; mecca- 
nicistica la derivazione del molteplice dall’Uno. Riuscirà partico- 
larmente assurda la dialettica del divenire, nè tanto meno potrà 
trasportarsi nell’Assoluto, anche se questi resterà sostanzialmente 
uguale a se stesso: assoluto e divenire sono termini inconciliabili. 
Trasportando il divenire nell’Assoluto si rinnega il divenire; tra- 
sportando il secondo nel primo si rinnega l’Assoluto. Di quì la 
sola possibilità del dualismo Creatore-creature senza alcuna iden- 
tificazione sia pure parziale dei due termini. E’ vero che essendo 
l'Assoluto perfezione somma, tutto quanto vi è nelle creature deve 


(12) Cfr. p. 238. Quanto poi alla contraddittorietà di una causa in sè, assoluta, e 
che insieme dovrebbe dire relazione ai suoi effetti (pp. 238-239), essa non è che una 
difficoltà apparente. 

Dobbiamo distinguere il modo con cui conosciamo l’Assoluto e il modo con cui 
l'Assoluto è in sè, la sua essenza. Noi conosciamo l’Assoluto solo ed esclusivamente 
dai suoi effetti e quindi la prima conclusione in relazione ad esso è che deve essere 
la Causa Prima di questi effetti. Abbiamo così un concetto di relazione essendovi i 
due termini di un rapporto: causa ed effetto. Ora è evidente che fin quando sì con- 
sidera la causa in quanto causa non possiamo non pensarla in relazione a qualche 
effetto, e se d’altra parte si considera l’effetto in quanto effetto non possiamo consi- 
derarlo che in relazione ad una causa. Ma se consideriamo la Causa Prima non in 
quanto causa, ma in se stessa, nella sua essenza, la difficoltà non sussiste. Se, infatti 
il causare costituisce l'essenza dell’Assoluto, è troppo evidente che per ciò stesso ces- 
serebbe di essere l’Assoluto. Non è però questo il caso. 

Ammettendo la necessità dell’Assoluto, intendiamo ammettere precisamente una 
causa incausata, cioè l’Essere sussistente che possiede in grado eminente ogni perfe- 
zione, non esclusa quella della libertà, per cui non produce gli effetti necessariamente 
ma con un puro atto libero della sua volontà. 

Che se poi il Dottore Angelico ritiene che « mundus incepisse sola fide tenetur >, 
ciò, lungi dall’implicare «il fallimento della dimostrazione (mediante il principio 
causale) di un Dio libero Creatore » (p 239) rileva esattamente il contrario; cioè, 
poichè la creazione del mondo dipende dalla libera volontà divina e poteva deter- 
minarsi tanto ab aeterno che in tempore, manca alla ragione una base consistente per 
affermare in maniera apodittica la ripugnanza di una creazione eterna. Il passo In 
proposito è del resto abbastanza chiaro: «... absolute loquendo non est necesse Deum 
velle aliquid nisi seipsum; non est ergo necessarium Deum velle, quod mundus fuerit 
semper, sed eatenus mundus est quatenus Deus vult illum esse, cum esse mundi ex 
voluntate Dei dependeat sicut ex sua causa. Non est ergo necessarium mundum sem- 
per esse. Unde nec demostrative probari potest » (S. Theol. I, q. 46, a. 1). Nè tanto 
meno manifesta l’imbarazzo di conciliare «la libertà della creazione col concetto nri- 
stotelico-tomista dell’essere come esistere (coincidenza dell’essere col divenire) » (p. 
239). Per S. Tommaso, come tutti quelli che ammettono un sano dualismo fondato 
sulla dottrina dell’analogia dell’essere, tale difficoltà è del tutto inesistente, 
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da Lui procedere come da unica fonte. Tutto scende e promana 
da Lui. Tuttavia la perfezione esistente nella purezza del suo atto 
non ha altra convenienza se non quella analogica con la perfezione 
della stessa ragione, ma esistente come perfezione di qualche al- 
tra cosa (così ad es. altra è la Bontà sussistente come Bontà da 
quella per cui è buona ogni cosa buona). E quindi la perfezione 
partecipata non è una particella di quella sussistente; ne è solo 
un riflesso. Non si tratta di emanazione per cui l’Assoluto estrin- 
seca dal proprio essere qualche cosa assumente una forma che 
prima non aveva. Deve trattarsi invece necessariamente — ne- 
cessità metafisica articolata sul principio di non-contraddizione, 
sebbene il nostro intelletto non ne comprenda il modo — di crea- 
zione, di produzione dal nulla (e non produzione del nulla-con- 
cetto inintellegibile, del resto, anche se l'A. consideri il nulla co- 
me momento dialettico: produrre il nulla equivale, infatti, a nulla 
produrre, è non creare). 

Attraverso l’atto creativo dell’Assoluto — atto immanente 
perchè risultante dal suo libero atto di volontà che coincide con 
quello intellettivo e questo a sua volta identificantesi col suo es- 
sere eterno e immutabile, ma che virtualmente ha il potere di 
estrinsecare il suo pensiero immanente — l’essere contingente, 
diverso da Dio, viene prodotto così come da Lui è pensato dall’e- 
ternità. Tutte le cose sono imitazioni, copie del pensiero divino. 
Perfetta trascendenza, dunque, che esclude però ogni trascenden- 
talismo (Dio relegato fuori del mondo) ed è insieme solidale con 
l’immanenza rettamente intesa, nel senso cioè che Dio è intima- 
mente presente nelle creature. Egli è il principio che le sostenta, 
somministrando incessantemente l’esistere nel loro perenne dive- 
nire, le penetra e le permea fin nelle fibre più intime e delicate: 
è nell'uomo, nelle piante, negli animali, nel filo d’erba, dovunque. 
La sua presenza è necessaria, altrimenti nessuna cosa potrebbe 
perseverare nell’essere: tutto è sospeso alla sua efficienza, diretto 
dalla sua mente, immanente in Lui: în Ipso enim vivimus et mo- 
vemur et sumus. Tuttavia ogni possibilità d’identificazione viene 
eliminata dall’analogia che allarga indefinitamente l’orizzonte del- 
l'essere: « Dio è l’Assoluto dell’essere, e nulla di distinto dall’As- 
soluto è qualche cosa di assoluto. Dio è l’Assoluto dello spirito, 
ma non l’unico spirito, nè in nessuna maniera è necessario che un 
altro spirito distinto da Lui sia risolto in lui o sia in Lui imma- 
nente, se non nel senso di una risoluzione che sia dipendenza co- 
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me effetto di causa, quale è quella tra realtà e imagine, e come 
immanenza che sia di efficienza, di presenza e di unione, ma non 
di unità e di identità » (13). 

Sul dualismo metafisico si basa ancora la spiegazione auten- 
tica del conoscere, come dualità ontologica e sintesi intenzionale 
soggetto — oggetto, essere ideale — essere reale. 

Una concezione monistica ci porta de jure ovviamente alla 
identità ontologica dei due termini e quindi alla distruzione del 
conoscere medesimo nei suoi elementi essenziali, anche se de facto, 
come nel caso dell’A., si cerca salvarne le apparenze tramite il 
pregiudizio innatista di una sintonica rispondenza soggetto-og- 
getto (pp. 193-194). 

Dal punto di vista etico, infine, vengono facilmente a spie- 
garsi nelle loro ragioni ultime i problemi e le esigenze della per- 
sona umana. 

L’uomo si avvisa non come essere autosufficiente, ma piutto- 
sto come sospiro dell’essere: di natura sua è invocazione e aspi- 
razione di verità, di giustizia, di sapienza, di amore, di valore; la 
sua vita una marcia irresistibile verso l’Infinito che lo attrae e lo 
completa. Come possibilità di perfezione è sempre in continuo svi- 
luppo per raggiungere un essere pieno; deve farsi sempre più, ar- 
rivare a una meta, realizzare quel prototipo che si trova in Dio 
e secondo cui è stato chiamato all’essere. E a tale realizzazione 
egli stesso continuamente si autodetermina, secondo coscienza e 
libertà. Donde la responsabilità, il merito, la colpa, l’obbligo della 
moralità: attuazione, in quanto possibile, di un ordine perfetto 
sussistente in Dio come tale e che noi dobbiamo imitare. 

E’ in questa concezione dell’uomo in rapporto all’Assoluto che 
si fonda saldamente la morale e la religione: il resto è completato 
dalla fede che, superando l’ordine filosofico o razionale, soddisfa 
le altre esigenze dell’uomo che dopo l’avvento del Cristo non è 
solo natura ma anche sopranatura. 


wo * >» 


Vogliono essere queste semplicemente alcune note critiche di 
maggior rilievo peraltro incomplete, data la vastità della materia, 
non tali però da non lasciar vedere chiaramente i motivi pro- 
fondi del nostro dissenso dalla concezione dell’A. 


(13) C. Giacon: Il problema della trascendenza, Milano, Bocca, 1942, p. 218. 
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Razionalismo, empirismo e fideismo sono forme patologiche del 
pensiero incapaci di armonizzarsi quali elementi di un sistema 
sano ed organico. La storia della filosofia può insegnarci abba- 
stanza in materia. 

Solo ponendosi sul piano critico della metafisica dell’essere, 
sostenuto dalla fondamentale intima compenetrazione dell’essere 
e del pensiero nell’atto conoscitivo, ci si può spiegare ed equili- 
brare le opposte esigenze del reale. Nè, partendo da questo piano, 
sarà impossibile « conciliare ... senza qualche tortuosità » (p. 246) 
la ragione con la fede. Se l’oggetto della filosofia è ciò che è, essa, 
per interno sviluppo critico, autonoma da ogni autorità e da ogni 
fede, finirà col postulare necessariamente il Cristianesimo, anzi il 
Cattolicesimo come l’unica religione pienamente soddisfacente le 
esigenze dell’uomo e dell’universo, quali si rivelano ad un’analisi 
rigorosa scevra da preconcetti. Se la filosofia è aperta all’essere è 
aperta pure alla fede rivelata: veritas non contradicit veritati. 
Ecco perchè in una giusta visione dei rapporti tra ragione e fede 
questa deve considerarsi norma di verità negativa ed estrinseca ri- 
spetto a quella. 

Varrà almeno quest’ultimo motivo ad indurre l’A., che con 
tanta ansia ricerca la verità, ad una doverosa revisione dei suoi 
principi filosofici, dal momento che egli si sottomette pienamente 
all'autorità del domma cattolico e nello scrivere i suoi libri è 
«animato dal desiderio di sincero apostolato » (p. 246) ? 
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LA METAFISICA DI A. ANCEL 


Mons. A. Ancel nel volume Métaphysique générale (P.E.L., Lyon, 
1953), raccoglie le iezioni tenute alle « Facultés Catholiques » di Lione. 
L’A. professa la sua fedeltà al tomismo. Precisa, tuttavia, che nell’Aqui- 
nate non ha trovato tanto l’attaccamento alle sue idee e al suo sistema 
quanto piuttosto l’amore alla verità. Per restare fedele all'esempio di 
S. Tommaso, guida e maestro, l’A. ha voluto adottare nei confronti dei 
filosofi moderni lo stesso atteggiamento assunto dall’Angelico riguardo ai 
filosofi antichi. Mons. Ancel si propone pertanto di utilizzare l'apporto dei 
filosofi moderni (Cartesio, Hume, Kant, Maine de Biran, Marx, Lachelier, 
Hamelin, Bergson, Blondel) per arricchire il contenuto della philosophia 
perennis (pp. 9-17). 

L’esimio A. non vuol cadere nell’errore di quegli scolastici i quali 
ritengono che possa essere adottato dagli uomini di tutti i tempi «le 
mode de pensée thomiste, tel qu’il existait au XIIIe siècle » (p. 79), perciò 
propone un nuovo punto di partenza nell'indagine metafisica. Il fonda- 
mento della metafisica è la realtà ontologica, che noi cogliamo imme- 
diatamente nella « intuition réflexive » dell’io (pp. 132-135, 205 e passim). 
Non ci è possibile ricavare l’idea dell’essere dalle cose che ci circondano, 
qualunque sia, in proposito, la testimonianza della nostra coscienza. At- 
tinta immediatamente la realtà ontologica nell’intuizione riflessiva dell’io 
(p. 706), noi trasferiamo, in modo spontaneo e inconscio, la nozione del- 
l'essere a tutto ciò che è per noi oggetto di conoscenza. Dal punto di 
vista della coscienza il mondo dell’esperienza ci appare come reale, ma 
ciò avviene in quanto noi gli abbiamo comunicato, in modo inconsapevole, 
la nostra stessa realtà. D’altra parte, questo procedimento del « transfert » 
è perfettamente legittimo (pp. 742 ss.; cfr. pp. 205 ss.). 

Aristotele e S. Tommaso non hanno saputo liberarsi dall’intuizione 
intellettuale delle essenze e sono perciò caduti in errore: « une erreur por- 
tant sur la valeur de notre connaissance intellectuelle immédiate » (pp. 
91-92). Erroneamente Aristotele, e con lui gli antichi scolastici, hanno 
creduto che l’intelletto fosse capace di cogliere immediatamente, almeno 
in modo confuso, le essenze delle cose. Ora « l’intelligence n’est pas douée 
d’une pénétration spéciale qui lui permettra d’atteindre l’essence des 
choses alors que la connaissance sensible resterait seulement à la surface 
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des phénomènes » (p. 45); « dans la connaissance intellectuelle immédiate 
il n'y a jamais plus que dans la connaissance sensible » (p. 46). 


Accettando l’impostazione degli idealisti (i quali hanno recato un 
contributo importantissimo alla philosophia perennis, p. 217), A. distingue 
l'universo « oggettivo » (in senso idealistico: « oggetti »costruiti dal pen- 
siero) dall'universo « ontologico ». L’unico caso in cui si afferra imme- 
diatamente non l’« oggetto » del pensiero bensì la stessa realtà ontologica 
è quello dell’intuizione riflessiva dell'io (pp. 106-107 e passim). L'attività 
spontanea del pensiero, guidata da leggi ben determinate, costruisce il 
mondo « oggettivo »: su questo punto di capitale importanza Mons. Ancel 
dichiara di accettare l’apporto positivo della critica kantiana, che deve 
essere integrata con i sistemi filosofici più recenti e con le scoperte della 
psicologia del pensiero. L’A. ‘vuole, tuttavia, superare la posizione kan- 
tiana con le due seguenti precisazioni: 


1° il pensiero costruisce l’universo « oggettivo » per afferrare «à sa 
manière » l’universo « ontologico »; 


2° «l’esprit atteint immédiatement, par une intuition réflexive, le 
moi-sujet » (p. 736; cfr. pp. 511, 217). 

Mons. Ancel non ignora l’atteggiamento e la ben diversa dottrina del- 
l’Aquinate a questo riguardo: « Saint Thomas n’a certainement pas di- 
stingué .... l’univers objectif et l’univers ontologique .... Il était per- 
suadé que l’intelligence était capable d’atteindre, quoique d’une fagon 
abstraite, la réalité ontologique d’une quiddité » (p. 737); non per nulla 
«dans la terminologie scolastique ... l’objet coincide avec l’étre » (p. 525). 
Ma non si tratta soltanto di una questione terminologica. Se gli « oggetti », 
come insegnano gli idealisti e come ammette lo stesso A., vengono co- 
struiti dal pensiero, è necessario ammettere la conclusione tratta da Mons. 
Ancel: «un objet n’est jamais donné. Nous sommes toujours intervenus 
pour le constituer » (p. 169; cfr. pp. 174 ss.). Si comprende pertanto 
perfettamente perchè la nozione stessa di essere non può essere attinta 
dall'esperienza esterna: « le problème se pose: où ai-je pu trouver pour 
la première fois, quelque chose qui soit? A première vue, la réponse est 
très simple: Dès que j'ai ouvert les yeux, j’ai vu des choses qui sont. 
J'ai donc tiré la notion d’étre de mon expérience sensorielle. Malheure- 
sement, la réflexion critique ne permet pas que nous conservions cette 
hypothèse. Car ce que nous voyons, c'est l’univers objectif et non l’uni- 
vers ontologique » (p. 741). 

Si spiega così le necessità di tener sempre presente, in metafisica, la 
notevole differenza intercorrente tra pensiero pensante, universo pensato 
(universo « oggettivo ») e universo « ontologico » (p. 158). La riflessione 
critica dev’essere continuamente all’opera per creare una conformità sem- 
pre più perfetta tra l’universo pensato (« oggettivo ») e l’universo onto- 
logico (p. 158). 

Poichè l’universo « oggettivo » viene da noi costruito secondo le leggi 
del pensiero pensante (p. 157 e passim), occorre indagare sul significato, 
il valore e la portata di queste leggi medesime immanenti al pensiero: 
«la notion de raison d’étre n'a... pas, en elle-méme, de valeur ontolo- 
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gique. Elle ne provient pas d’une réalité psychique ou sensorielle, mais 
elle résulte de l’activité de notre esprit. Elle sert à organiser notre uni- 
vers mental d’une facon intelligible. Mais parfois nous l’identifions avec 
la notion de cause, elle prend alors une valeur ontologique » (p. 147). 

Quando si tengano presenti le suddette premesse idealistiche, non 
reca più meraviglia la seguente affermazione: « On ne pourra jamais pas- 
ser de la pensée à l’étre. Tout essai dans ce cens est irrémédiablement 
condamné: il porte, nous l’avons dit, la tare de l’argument ontologique » 
(PAbLL3)E 

Dall’intuizione riflessiva dell’io (afferrato nella sua realtà ontologica, 
in quanto viene colto come soggetto e non come « oggetto ») Mons. Ancel 
ricava le principali idee o nozioni metafisiche: essere, unità, idealità, cau- 
salità, finalità (p. 113 e passim). 


La conoscenza metafisica, sia nella dottrina di S. Tommaso come in 
quella di Mons. Ancel, prende le mosse dalla conoscenza sensitiva: la for- 
mula è la stessa, almeno apparentemente, ma il senso è radicalmente di- 
verso nei due casi; su questo punto Mons. Ancel è kantiano almeno in 
buona parte. In realtà, per Mons. Ancel, la conoscenza sensitiva non coglie 
affatto il mondo esteriore: « nous affirmons la réalité du monde extérieur 
dont nous n’avons pas l’intuition stricte » (p. 223). « Quand il se produit 
un choc expérimental, nous n’avons pas l’intuition stricte de l’excitant 
sensoriel, mais l’excitant sensoriel, d’après sa nature, détermine le sens 
à produire en nous une représentation sensible qui résulte de plusieurs 
causes agissant simultanément » (p. 224). 

Con i sensi noi non cogliamo affatto la realtà ontologica, bensì le 
rappresentazioni sensibili: ma nel momento stesso, in cui attingiamo tali 
rappresentazioni prodotte dall’esterno, siamo messi in grado di cogliere, 
con l’intuizione riflessiva, la realtà ontologica del nostro io. Dall’intuizione 
riflessiva dell'io si prendono le mosse per attuare il procedimento di 
« transfert »: « nous transférons à l’objet de notre connaissance la réalité 
ontologique que nous avons trouvée en nous» (p. 225; cfr. p. 511). Si 
spiega, così, il sorgere della nostra « croyance » nell’esistenza della realtà 
ontologica del mondo esteriore; siffatta « croyance » viene rafforzata dalla 
nostra azione sul mondo: quando, infatti, l’azione guidata dalle rappre- 
sentazioni sensibili raggiunge il suo effetto, noi non possiamo più dubitare 
della realtà ontologica. Osserva l’A. a questo proposito: « l’organisation 
de notre univers sensible se fait spontanément pour nous permettre d’agir 
en lui et sur lui » (pp. 226, 228). Nel nostro processo conoscitivo dovremo 
quindi passare dal fenomenale all’ontologico, dalla rappresentazione all’es- 
sere (pp. 231 ss.): ma si deve pur ricordare che tale passaggio è fonda- 
mentalmente condizionato dall’intuizione riflessiva del soggetto pensante, 
dalla conoscenza del proprio io. 

Sembra, dunque, perfettamente logica la conclusione a cui giunge l’A.: 
« Au point de vue ontologique, la nature d’un étre restera toujours cette 
réalité inconnue qui est le principe des activités de l’étre et, par suite, 
des excitations sensorielles exercées sur nous et manifestées par des qua- 
litées sensibles » (p. 419). Si tratta, in fondo, di un’affermazione di sapore 
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prettamente kantiano: Kant stesso ammetteva, infatti, la realtà del mondo 
esteriore (das Ding an sich) agente sui nostri sensi ma inconoscibile 
nella sua stessa realtà noumenica. 

Per misurare la distanza che intercorre tra la posizione di Mons. Ancel 
e il tomismo, basti ricordare l’affermazione dell’Aquinate: «In re ap- 
prehensa per sensum intellectus multa cognoscit quae sensus percipere 
non potest: et similiter aestimativa licet inferiori modo » (Summa Theo- 
logiae I, q. 78, a. 4, ad 4m). 


Pienamente consona all’indirizzo fondamentale della dottrina gnoseo- 
logico-metafisica di Mons. Ancel è la seguente osservazione intorno al 
valore delle scienze sperimentali: « Il ne faut pas s’étonner de la déficience 
relative des sciences de la nature. La pensée n’est pas faite d’abord pour 
connaître l’univers; elle est faite pour atteindre Dieu et pour nous per- 
mettre d’organiser librement notre activité individuelle et sociale en 
l’orientant vers Lui» (p. 522). 

Il compito della metafisica è difficile proprio perchè noi non possiamo 
attingere la realtà ontologica se non « par intuition réflexive ou par rai- 
sonnement transcendant » (p. 522). 


Date le premesse gnoseologiche poste da Mons. Ancel, è facile com- 
prendere la ragione per cui la conoscenza sensitiva viene praticamente 
svuotata di ogni suo valore. Sembra appunto questa la conclusione logica 
a cui giunge l’A. trattando della vita degli animali. Quando si leggono 
le pagine scritte, a questo proposito, da Mons. Ancel si ha l’impressione 
che tra la vita vegetativa e quella sensitiva vi sia una semplice differenza 
di grado più che di natura. Scrive, infatti, VA.: « Il ne faut pas exagérer 
la différence qui existe entre la vie végétative et la vie sensitive » (p. 491). 
«Comment prouver que l’animal connaît?... Nous dirons simplement 
que nous trouvons, chez l’animal, un mode supérieur d’ètre sensible aux 
excitations extérieures. C’est ce que nous appellerons connaissance ani- 
male » (p. 492). « Quant è l’instinct, ce n’est pas autre chose qu’un savoir- 
faire. Et les savoir-faire appartiennent à la vie végétative » (p. 492; cfr. 
pp. 490-495). Nell’animale non si dà coscienza poichè dove non c’è li- 
bertà la coscienza è cosa superflua (p. 497): gli scolastici s’ingannarono 
nell’attribuire l’estimativa agli animali (p. 499). Esclusa la coscienza dalla 
vita animale, non si può più ammettere nei bruti la vita affettiva e non 
ha quindi senso il parlare di. piacere o dolore: « Dans un étre qui ne 
peut pas se diriger, l’apparition à la conscience de la vie appétitive 
serait totalement inutile » (p. 501); « Les animaux manifestent exté- 
rieurement la réalité cachée de leur vie appétitive et non des états af- 
fectifs qu’ils n’éprouvent pas» (p. 501; cfr. pp. 500 ss.). 

E° evidente, in tutte queste affermazioni, l’influsso della famosa tesi 
meccanicistica sostenuta da Cartesio: i bruti non sono che, macchine per- 
fette; le grida, ì gesti, l'industria degli animali, tutto è effetto di movi- 
menti meccanici, tutto è automatismo. 


Dalle suddette premesse gnoseologiche Mons. Ancel giunge pure alla 
conclusione che vi sono in noi alcune nozioni, le quali non sono ricavate 
né dalla realtà psichica nè — tanto meno — dal mondo esteriore: sono 
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quindi un semplice frutto dell’attività pensante. Appartengono a tale 
categoria le nozioni di necessità, contingenza, numero, relazione, possi- 
bilità e impossibilità: tutte queste nozioni non hanno per sè valore on- 
tologico, per quanto si possa riscontrare un fondamento nella realtà (pp. 
105-166, 138-182). Non è possibile derivare l’idea di male dalla realtà: 
infatti il male, in quanto tale, non esiste (p. 182). Le relazioni sono 
create dall’intelletto: « C'est en effet notre intelligence qui établit les 
rapports et elle les percoit après qu’elle les a posés... Une fois qu'elle 
les a établis, elle les voit. Puis elle les affirme » (p. 167). « Quand je 
dis le Mont Blanc est plus élevé que Fourvière, c'est vrai, mais ce n’est 
pas réel. Il n’existe pas, indépendamment de notre pensée, une relation 
de plus grand que entre le Mont Blanc et Fourvière » (p. 48; cfr. p. 139). 


Troviamo ancora, nell'opera di Mons. Ancel, parecchi punti partico- 
lari i quali si prestano ad una erronea interpretazione. Basti ricordarne 
alcuni soltanto. 

L’A. pur escludendo la generazione spontanea, almeno nelle attuali 
condizioni della vita sulla terra, nota: « Supposons qu’un savant puisse 
réaliser en laboratoire un organisme apte à vivre, cet organisme vivrait-il? 
Il nous semble nécessaire de répondre affirmativement » (p. 487). 

La libertà nell’uomo è notevolmente attenuata, tanto da sembrare 
più teorica che pratica. Questo fatto induce a porre, dal punto di vista 
filosofico, il problema del peccato originale e della grazia. « L’hnomme, 
théoriquement, est libre, mais il est incapable d’arriver, méme avec l’aide 
de ses semblables, à un achèvement personnel vraiment satisfaisant. L’hom- 
me apparaît, malgré sa grandeur, comme particulièrement déshérité au 
milieu des étres..... L’homme, tel qu’il s’offre à nous, est un étre 
déchu... Ainsi se pose, au poiînt de vue philosophique, le problème du 
péché originel » (pp. 556-557). 


Nel corso dell’indagine condotta su vasta scala da Mons. Ancel affiora 
anche un problema di natura più strettamente teologica: problema dibat- 
tutissimo specialmente in questi ultimi anni dai teologi appartenenti alle 
diverse scuole. Si tratta cioè della psicologia del Cristo. Mons. Ancel prende 
in esame un aspetto particolare di questo problema a dire il vero assai 
delicato. 

La coscienza umana del Cristo — secondo Mons. Ancel — attingeva il 
Suo io-soggetto, attingeva, perciò lo stesso Verbo divino (p. 672). Non riu- 
sciamo francamente a comprendere come l’intuizione riflessiva, conoscenza 
puramente naturale, possa cogliere immediatamente il Verbo divino. 


* * * 


La dottrina esposta in questo poderoso volume è veramente tomista? 
Lo scrivente, pur apprezzando lo sforzo lodevole e il notevole lavoro di 
rielaborazione personale compiuto da Mons. Ancel, ritiene necessario fare 
parecchie riserve. L'A. s'è proposto, con tutta sincerità, di rimanere co- 
stantemente fedele ai capisaldi della dottrina tomista: non per nulla tro- 
viamo in questo volume molte belle pagine consacrate allo studio appro- 
fondito di alcune tra le più caratteristiche tesi del tomismo. L'intento 
principale e dichiarato di Mons. Ancel è quello di ringiovanire il tomismo 
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inquadrandolo nella cornice della filosofia moderna: sembra questo il 
mezzo più efficace per fare accogliere la dottrina tomista dai pensatori 
contemporanei. Tuttavia le concessioni fatte dall'A. alle correnti filosofiche 
moderne, sostenitrici dell’immanentismo gnoseologico, sono così numerose 
e di tale portata da rendere irriconoscibile il tomismo professato nella 
prefazione dell’opera. L'impostazione fondamentale dell'indagine si ispira 
prevalentemente alle premesse critico-idealistiche ed implica quindi una 
autentica inversione dell’atteggiamento intellettualistico-metafisico proprio 
della philosophia perennis. 

Mons. Ancel si allontana da S. Tommaso e dalla metafisica classica 
su alcuni basilari punti di partenza. L’influsso cartesiano e idealistico 
appare decisivo nell’impostazione stessa del problema critico-metafisico. 

Accolti in larga misura i presupposti dell’indirizzo gnoseologico im- 
manentistico (distinzione tra «oggetto » ed « ente », tra universo « 0g- 
gettivo » costruito dal pensiero e universo « ontologico »), Mons. Ancel 
tenta di superare la posizione critico-idealistica per riconquistare, in 
qualche modo, la realtà ontologica, per giungere cioè alla conoscenza della 
cosa in sè. La « véritable sympathie » proclamata dall’ A. nei confronti 
dei sistemi filosofici moderni (pp. 100-101) traspare manifestamente in 
tutto il corso della sua paziente e minuziosa indagine. 

Del resto, lo stesso A. è ben consapevole di allontanarsi da S. Tom- 
maso sul punto fondamentale che condiziona necessariamente la validità 
del pensiero umano e, quindi, deila metafisica stessa. S. Tommaso, infatti, 
prende le mosse dalla conoscenza delle essenze delle cose: appunto per 
questo — secondo Mons. Ancel — è incorso in un errore concernente il 
valore della nostra conoscenza intellettuale immediata (p. 92); S. Tom- 
maso, come già Aristotele, non ha saputo liberarsi dalla intuizione intel- 
lettuale delle essenze (p. 91). 


Il punto di partenza, fondamento della métafisica, non è più la realtà 
ontologica del mondo, colta direttamente dall’intelletto attraverso il dato 
sensibile. La prima, anzi l’unica, realtà ontologica attinta immediatamente 
dal nostro intelletto è quella dell’io: è questo l’unico caso in cui l’uomo 
raggiunge immediatamente la realtà ontologica, in quanto l’io stesso viene 
colto non già come « oggetto » (gli « oggetti » sono costruiti dal pensiero) 
ma come soggetto. La conoscenza del mondo si attua in un secondo tempo 
mediante il procedimento del «transfert »: l’uomo, cioè, trasferisce ed 
applica alle altre cose quella realtà ontologica che ha colto immediata- 
mente in se stesso. 

La conoscenza sensitiva non coglie la realtà ontologica del mondo e 
non è propriamente il mezzo con cui noi ci mettiamo in contatto im- 
mediato col mondo esteriore. Mediante lo choc prodotto dagli agenti esterni 
sui sensi l’intelligenza viene posta a contatto immediato col nostro io: 
dalla realtà ontologica dell’io si dovranno prendere le mosse per raggiun- 
gere la realtà ontologica del mondo esteriore. In ultima analisi, l'universo 
«oggettivo » costruito dal nostro pensiero secondo le sue proprie leggi 
immanenti è un diaframma che occorre superare per poter raggiungere 
la realtà ontologica dell’universo esterno a noi. L’errore di S. Tommaso 
(e si tratta, evidentemente, del problema critico-metafisico fondamentale) 
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è stato precisamente quello di non aver distinto l'universo « oggettivo » 
dall’universo « ontologico »: «il était persuadé que l’intelligence était ca- 
pable d’atteindre, quoique d’une facon abstraite, la réalité ontologique 
d’une quiddité » (p. 737). 

La « Métaphysique générale » di Mons. Ancel è un’opera a sfondo eclet- 
tico. Vi confluiscono e vi si affiancano (senza potersi amalgamare e fon- 
dere in un’autentica e valida sintesi metafisica) elementi desunti dai più 
disparati e opposti sistemi e indirizzi filosofici, tra cui possiamo ricordare 
ì seguenti: pragmatismo: risulta essere reale il pensiero che influisce sulla 
vita, cfr. p. 83 e passim; cartesianismo: immanentismo gnoseologico; non 
sì parte dalla realtà del mondo esteriore colto direttamente dall’intelletto, 
ma dal contenuto della coscienza, dall’io; criticismo kantiano: l’intelletto 
non è passivo in rapporto ai dati offerti attraverso i sensi, ma attivo; 
esso non coglie l’essere quale suo proprio oggetto, ma costruiìsce sponta- 
neamente, secondo determinate leggi immanenti, il mondo « oggettivo » 
che non si deve assolutamente confondere con l’universo « ontologico » 
(pp. 73-74 e passim); idealismo assoluto: si deve trasporre sul piano rea- 
listico ciò che hanno scritto gli idealisti assoluti sul piano idealistico 
(p. 217); tomismo: valore della distinzione reale tra atto e potenza, es- 
senza ed esistenza, sostanza ed accidenti; valore ontologico dei principii 
di causalità efficiente, finale, ecc. 

A rigor di logica, dalla suddetta impostazione fondamentale del pro- 
blema critico-metafisico, si dovrebbe arrivare a conclusioni diametral- 
mente opposte alle tesi tomistiche sostenute da Mons. Ancel: le premesse 
gnoseologiche immanentistiche sembrano condurre fatalmente alle con- 
clusioni patrocinate dagli idealisti assoluti. 


RAIMONDO VERARDO 0. P. 


APORIE METAFISICHE DELLA CULTURA LAICA 


E. Garin, dopo la frequentazione del moralismo inglese settecente- 
sco e dopo il lungo studio e il grande amore per gli spiriti e le forme del- 
l’Umanesimo quattrocentesco, s'è cimentato con una delle zone più com- 
plesse e meno definibili della nostra storia filosofica (1). Ha scelto, è vero, 
la cronaca, ma con ciò stesso ha segnalato un motivo metafisico. Ha scelto 
la critica di costume. e con ciò ha portato il massimo contributo alla co- 
scienza laicistica che nel secondo dopoguerra s’è riattizzata, metafisicizzan- 
dosi. Ha scelto infine la discussione metafisica di Croce e di Gentile come 


(1) Per gli studi sul settecento inglese (che sono stati i primi dell’Autore) ri- 
cordo: La scoperta della coscienza morale nell’etica inglese del ’600 e del 700, in « Ri- 
vista di Filosofia » (1932) 1; L’etica di G. Butler, in « Giornale critico della Filosofia 
italiana » (1932) 4-5; L'illuminismo inglese. I moralisti, Milano, Bocca, 1941. Per gli 
studi sul Rinascimento ricordo: G. Pico della Mirandola: Vita e dottrina, Firenze 1937; 
Desideri di riforma nell’oratoria del Quattrocento, Firenze 1949 e numerosi articoli su 
M. Ficino. Delle edizioni di classici quattrocenteschi curate dal Garin sono note quelle 
di G. Pico della Mirandola, De hominis dignitate, Heptaplus, De Ente et Uno, Com- 
mento alla canzone d’amore, Firenze 1943; Disputationes adversus astrologiam divi- 
natricem, 2 voll., Firenze 1946, 1951; di C. Salutati, De nobilitate legum et medi- 
cinae - De verecundia, Firenze 1947; La disputa delle arti nel ’400, Firenze 1948; i 
Prosatori Latini del Quattrocento nella Collana Ricciardi, 
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il filone maestro della meditazione novecentesca, e, attraverso uno spurgo 
critico, è giunto ad una visione metafisica dell’antimetafisica così decisa, 
pura e consequenziaria quale neppure U. Spirito era riuscito a dare, per 
la presenza in lui del vivo tema dell’Assoluto. Le « Cronache di filosofia 
italiana » (2) sono dunque un libro di metafisica e di costume. Mi spiego: 
il particolare esame del costume filosofico italiano del ’900, pur mante- 
nendo una vasta zona di annotazioni purgative, satiriche, costumistiche 
(quel tono critico-erudito che rifluisce in larghissima misura su questo li- 
bro dalle abbondanti pagine delle postille crociane e dalle « Lettere dal 
carcere » di Gramsci (3) ) affronta, attraverso l’esame dell’idealismo, il 
motivo metafisico dell’antimetafisicismo, concludendosi infine in temi pro- 
grammatici per la filosofia del domani, Il motivo dottrinale emerge inoltre 
dalla fede polemica e dalla serietà della lettura, dalla passione ideale e dal 
fervore critico: che è risultato cospicuo di questa comprensione metafisica 
del costume filosofico. 

Costume dunque e metafisica: ci si attenderebbe invece una unità in- 
terpretativa da parte nostra, senza sottolineature di iati. Che pur ci sono, 
anzi soprattutto c'è come incoerenza ed autonomo destino dei due termini, 
che pur dialettizzandosi, finiscono per non assorbirsi. L’annotazione cri- 
tica degli atteggiamenti e delle forme della nostra filosofia più recente spor- 
ge sulla decisa impostazione metafisica con esito talora benefico e 
talora malefico. Ci sono fatti culturali e di costume, come la fede integra, 
la coerenza, la sete di Dio, il moralismo intransigente, il suicidio stoico che 
trovano approvazione nel Garin critico, in contrasto con la metafisica e 
con la metodologia storicistica. Ci sono d’altronde insofferenze, clausure, 
asprezze di giudizio che mal s’accordano col principio liberatorio della 
metodologia stessa. C'è dunque un Garin più ricco e più povero della sua 
metafisica, come c’è qui una metafisica più ricca e più povera dello stesso 
laicismo. Questo del rapporto tra metafisica e costume — e le utili osser- 
vazioni potrebbero continuare e moltiplicarsi, soprattutto esemplificando 
— è uno dei vantaggi più cospicui per la nostra lettura. Ed è un monito 
per gli antimetafisici a radicalizzare il costume alla teoresi (privandosi 
insomma di quei residui metafisici che pur operano nella coscienza diver- 
samente orientata, e questo del rapporto tra orientamento e posizione po- 
trebbe essere un discorso lungo in sede di fenomenologia del costume, co- 
me in sede storica fu agevole per il Belloc parlare di sopravvivenza di idee 
cristiane impazzite nel mondo moderno strutturalmente anticristiano), a 
finirla col giudicare, come coerentemente — anche se con diversa attesa 
— propone U. Spirito; ed è monito per i metafisici a radicalizare la meta- 
fisica nel costume, privandosi di quei tentacoli particolaristici ed estrin- 
seci, contro i quali tanto spesso ha avuto buon gioco il Garin nella sua 
cronaca. A voler fare del libro del Garin solo un libro di costume, un li- 


(2) E. GaRIN, Cronache di filosofia italiana (1900 - 1943) Bari, Laterza, 1955, pp. 543. 

(3) Cfr. F. VALENTINI in « Rassegna di Filosofia » (1955) III: « chi abbia familia- 
rità coi volumi della « Critica » trova in essi una anticipazione del giudizio comples- 
sivo che Garin dà della filosofia italiana. Gli atteggiamenti polemici del Croce (e nel 
primo periodo anche del Gentile) sono quasi sempre condivisi da Garin; le manife- 
stazioni culturali contro le quali Croce ha battagliato sono, quasi sempre, considerate 
da Garin la parte deteriore della nostra cultura ». 
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bro che si risolve nell’aver messo il nostro pensiero in rapporto alla crisi 
del fascismo, come ha fatto N. Bobbio (4), si perde il vantaggio del ter- 
mine dialettico metafisico e metodologico, sul quale il Garin ha insistito 
con un impegno veramente eccezionale, discutendo il nostro idealismo; a 
voler solo parlare della metafisica o meglio della metodologia antimeta- 
fisica (riduttivamente inserita in una assolutezza metafisica) si perde in- 
vece quanto di positivo è stato trovato per es. nella stessa neoscolastica, 
nello stesso spiritualismo, nello stesso moralismo. 

Da questo esame potrebbe ricavarsi l’annotazione conclusiva che la 
frequentazione del moralismo inglese e la frequentazione del Quattrocento 
italiano hanno lasciato nel Garin solchi così profondi che neppure l’illu- 
minismo storicistico, neppure la coscienza laica, neppure il vitalismo cro- 
ciano sono riusciti ad estinguere. Anzi questo costume fatto di mi- 
sura e di una certa generosita « spiritualistica » e la fede ardente nell’i- 
deale, hanno consentito alla coscienza laica di non diventare laicista, 
all’umanesimo di non diventare umanismo, alla filologia di non diventare 
storicismo, all'impegno nell'azione di non diventare vitalismo. Eppure 
quella dei secondi termini è la grande tentazione del libro, come lo è dei 
tempi che corrono; e il dissidio che non sfocia in una posizione coerente 
e definitiva rende il libro difficile sotto il profilo teoretico, e la sua chia- 
rificazione di mezzo secolo di filosofia, che si rivela a prima vista cosa fat- 
ta come la chiarezza stilistica della pagina che l’esprime, per chi invece 
s’indugia in considerazioni come le nostre s’intorbida e rimanda a discorsi 
fondamentali come quello del rapporto tra storicismo e teoria, tra com- 
prensione assoluta dello storicismo e metafisica, tra antimetafisicismo pro- 
grammatico o provvisorio e antimetafisicismo teorizzato, assolutizzato. Coe- 
renza tra metodologia e giudizio storico è quella per es. del Lukàcs, per 
cui tutto il corso filosofico occidentale viene eliminato come borghese, come 
gnoseologistico, come metafisicizzante. Radicalizzare vuol dire creare una 
sintassi logica, cui neppure un elemento contraddica. Questo difetto di 
radicalizzazione mi pare il peccato originale del libro del Garin. Difetto 
di radicalizzazione, che nel senso ora detto, significa mancanza di coerenza. 

Mancanza di coerenza tra un indirizzo metodologico e contenutistico 
di struttura metafisica ed una più ricca e nobile e generosa apertura nel- 
la comprensione storica. La cultura trattiene la metafisica. 


Si pensi ancora alla coscienza laicistica che anima il libro, e che po- 
trebbe essere il termine comprensivo degli altri due termini ora messi in 
opposizione. Le « Cronache di filosofia italiana » rappresentano a questo 


(4) N. Boggio, Filosofia e vita nazionale negli ultimi cinquant'anni in « Cultura 
Moderna » (1955) ottobre, p. 5: « Tra uomini, eventi, idee dei primi decenni del secolo e 
noi, il fascimo opera da schermo. Non possiamo più guardare a quegli anni senza 
vederli attraverso la luce torbida e sinistra della grande catastrofe. Non possiamo 
leggere una pagina di un libro o d’una rivista di quegli anni senza domandarci: « che 
relazione c’è tra l’idea espressa in queste pagine e il fascismo? »... La storia di quei 
decenni ci appare come una corsa avventurosa, fatale, sempre più vorticosa, verso il 
baratro. Una specie di follia comune a cui pochi si sottraggono: alcuni vi precipitano 
gioiosi, addirittura spavaldi, altri vi si trascinano riluttanti..... Qualcuno ha la forza 
di arrestarsi sulla soglia..... La forza del risucchio è tremenda: si può dire che venti- 
cinque anni della nostra cultura vi sono inghiottiti; e gli altri venti sepolti ». 


” 
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riguardo il primo tentativo di comprendere il corso filosofico italiano in 
base a questa coscienza, che s’alimenta di radicalismo politico e di illu- 
minismo storicistico, miscelato nelle tinte forti del metodologismo marxi- 
stico, e che trova espressioni parziali ma convergenti in settimanali come 
Il Mondo e come l'Espresso, in riviste come Il Ponte e come Belfagor, in 
Collane come «Libri del tempo» di Laterza, «Saggi» di Einaudi 
(cifr. il recentissimo Politica e cultura di N. Bobbio). 

Anche i critici che hanno coronato l’opera del Garin con il premio 
Viareggio ’55 per la Saggistica riportarono il suo messaggio centrale a que- 
sta atmosfera culturale (5). Eppure il Garin non conduce all’estremo del- 
l’estrinsecismo questo atteggiamento polemico, e se anche vi ha contri- 
buito con la mitica utilizzazione dell’anno ’29 e con la figura culturale e 
filosofica che F. Valentini chiama « clericofascismo » che è appunto valu- 
tazione estrinseca, generica, paradigmatica — (cui d’altronde altri ha ri- 
sposto ricordando non meno antifilosoficamente i campi di concentramento 
siberiani e la Lubianka) (6) — non ha mancato di scrivere pagine appas- 
sionatamente taglienti contro l’irrazionalismo vitalistico di A. Tilgher, di 


x . 


G. Rensi, di Pirandello (7), nè è rifuggito dal segnalare l’ampia simpatia 
per la coerenza suicida di C. Michelstaedter (8), per l’afflato mistico ed 
operoso dell’attualismo gentiliano (9); per la posizione, netta, senza com- 
promessi dei Neoscolastici (10); per il sereno e aperto spiritualismo di 


(5) Cfr. L. Repaci, I premi di Viareggio, in « Cultura Moderna » ottobre 1955. 

(6) M. BeLLI, Filosofia corisolatoria e no, in « Ragguaglio Librario » (1955) settem- 
bre, pag. 192. Per questa « critica utilizzazione » dell’anno *29 che ricorda l’anno mille 
di carducciana memoria, cfr. p. 418 e passimn nel penultimo e nell’ultimo capitolo, che 
sono i più estrinseci, accennati, provvisori. Queste alternative estrinsecistiche possono 
essere superate da una osservazione come questa: ci sono metafisici più critici dei 
laicisti, e laicisti più dogmatici dei metafisici. Il problema allora si risolve nella ma- 
niera di essere, più che nel solo fatto di essere di qua o di là della barricata. 

(7) Cfr. per il Tilgher a pp. 431 sgg.; per il Rensi a pp. 436 sgg. Ivi pure per 
Pirandello. 

(8) Cfr. pp. 36 - 41: delle «esigenze più profonde della nostra età potrebbe 
innalzarsi a simbolo la singolare figura di C. Michelstaedter, e la sua eroica intran- 
sigenza, e la sua coerenza non inquinata, e la sua singolarità così distaccata » (p. 36). 

(9) « Questo nel suo significato fu l’attualismo: un appello, un richiamo, un mes- 
saggio di iiducia, un invito a ricordare, fra tanta dispersione di uomini e di cose, 
la comune umanità » (p. 395). « Purtroppo l’attualismo si smarrì nel teorizzare un 
programma, un imperativo, un problema vivo e serio..... » (p. 397) e diventò meta- 
fisica. Mentre « l'insegnamento gentiliano è un avvertimento e un ammonimento: a 
non dimenticare la radice: a riportare sempre il dato, il fatto, all’atto, alla fonte, al- 
la sorgente » (p. 397) ci si volle imbattere nel problema metafisico del rapporto finito- 
infinito, uno-molti e si finì ad un x« semplicismo estremo che giustappone senza me- 
diarla l’Unità assoluta e la molteplicità infinita » (p. 395). Sotto questo profilo meta- 
fisico «l’attualismo oscilla fra la mistica caligine dell’Atto in atto e un’esperienza 
polverizzata, fra misticismo e fenomenismo » (Ivi), mentre per l’esigenza sua più vera 
esso « venne ad esprimere quel bisogno di attiva costruzione, di cui il futurismo come 
il fascismo furono solo la degenerazione » (p. 394). 

(10) « Perfino i neoscolastici, che vicende storiche, vivezza d’interessi, forte or- 
ganizzazione, destinavano ad avere un peso sempre maggiore, intesero subito molto 
bene che quello (scil. l’idealismo) era il campo di battaglia... Ieri Chiocchetti e domani 
Bontadini esporranno, criticheranno, assimileranno o respingeranno, secondo la lo- 
gica della loro impostazione, ma in quella alternativa. Pronti ad aprirsi col Gemelli 
a una indagine psicologica seriamente condotta, agguerriti sul piano di concrete di- 
scipline storiche, giuridiche ed economiche, ebbero l’acume e l’onestà di precisare 
il bivio a cui si trovava una cultura, e le conseguenze estreme di un contrasto: o ac- 
cettare le possibilità o i limiti di un rigoroso sioricismo, impegnato a risolvere e 
dissolvere l’antica immagine della filosofia, o rimaner fedeli alle premesse della 
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A. Guzzo (11). Nè rifugge dal far rifulgere quella misura umanistica, 
staccata e insieme articolatissima, così attenta al de dignitate hominis. 
Ma a chi ben guardi, la medesima presenza di due anime — quelle 
due anime che il Garin ha trovato in Croce, ha trovato in Gentile — c’è 
nello stesso programma che egli traccia per la filosofia di domani. Pro- 
gramma che è insieme epilogo della cronaca stessa, quell’Anti-Croce e 
quell’Anti-Gentile, che inverando l’anima loro più vera, costituiscono, 
come già avvertiva Gramsci, il fulcro della nostra meditazione filosofica. 
Un Croce ridotto a storicismo, valido per l’attenta mobilità della critica e 
allegerito dal suo sistema dello spirito; un Gentile celebrato per un pro- 
gramma spiritualistico e rinnovatore; essenzializzato nella metodologia del- 
l’atto e resecato della retorica teologica (in ciò il Garin concorda col giudi- 
zio bontadiniano, cui invece ascrive, con palese errore esegetico, il compito 
di recuperare dall’attualismo la base « metafisico-teologica »), un idealismo 
insomma ridotto a metodologia storico-empirica. Quella metodologia che 
coincide con il marxismo, esso pure allegerito dal motivo materialistico e 
dialettico. Al confluire di queste varie acque, filtrate nella maniera ora 
detta, ci si trova di fronte ad un’« umanesimo davvero integrale, pensoso 
dei limiti come delle possibilità dell’uomo », il quale « rinuncerà ad un 
tempo all’empia pretesa di porre l’Io sul trono di Dio e al sogno di impos- 
sibili voli oltre il nostro orizzonte » (12). Saranno necessarie altre letture 
e nuove esperienze, ma soprattutto sarà necessario rileggere con occhi e 
con animo nuovo, occhi e animo che cerchino « nella varietà delle inda- 
gini e delle opere... il senso dell’uomo pur nel mutevole volto; quell’uo- 
mo che va difeso da ogni violenza e liberato da ogni sopraffazione ». 
« Storia perciò, ancora una volta, e libertà di atto, ci si rivela il filosofare; 
anche se i termini antichi vengono assumendo un significato nuovo, più 
modestamente « umano », senza voli in impossibili iperuranii,. ma, d’altra 
parte, senza chiusure o mutilazioni di quanto è pura umanità, o all’uma- 
nità essenziale. Chè l’uomo è certo il centro e il signore del mondo, ma a 
condizione di dar corpo e consistenza a quel suo libero signoreggiare ». 
Dove è evidente il recupero della storicità crociana e dell’attualismo gen- 
tiliano, fatti reali e positivi, liberati da ogni problematica teologica e da 
ogni evasione mistica, E dove pure è evidente la lettura umanistica, col 


vecchia metafisica; e allora avere il coraggio di riaffermarla in pieno, sia pur fa- 
cendo tesoro di quanto di utilizzabile in zone particolari offre il pensiero moderno. 
Per questo quanti fra i neoscolastici posero con precisione l’alternativa, combattendo 
le posizioni spurie ed equivoche di non pochi matrimoni d’occasione spiritualisti, rea- 
listi e così via, giovarono alla cultura e alla chiarezza più di tante anime inquiete, 
e di tante anime belle, sempre occupate a combinare termini eterogenei e a contra- 
stare le posizioni nette e intransigenti » (p. 386). Di questa rigidezza dottrinale, scolta 
polemica è stato sopra tutti F. Olgiati, spirito tuttavia aperto alle più significative e- 
spressioni culturali della filosofia moderna e contemporanea. Il libro di Garin è in- 
giusto con F. Olgiati perchè non gli perdona l’intransigenza usata con il Croce — 
quella intransigenza neoscolastica proprio ora puntualizzata nel suo valore culturale 
e chiarificatore —, mentre per il momento esegetico egli concorda con l’Olgiati, che 
pur delinea nel suo Benedetto Croce e lo storicismo (Milano, 1953) un Croce ridotto a 
storicismo. 

(11) Cfr. alle pp. 460 sgg. Cfr. anche l’accenno di gratitudine per quei filosofi che 
«hanno recato col tono malinconico dei tramonti il ricordo d’un’assoluto ignoto ». 
Guzzo è tra loro. 

(12) Si cfr., per questi testi, l’epilogo, da pag. 525, 
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suo empirismo de dignitate hominis. Tanto che par che tutto si risolva in 
un novello « Italiani, io vi esorto alle storie » se non sopraggiungesse su 
questo spento focolare filosofico, conseguente all’opzione storico-filologica, 
il brillare di un programma filosofico, pago di un compito modesto ma 
« pulito ed utile ». Sulle dimensioni storicistiche viene infatti a inserirsi 
l’assolutezza dell’empiria, l’assolutezza della ragione, l’assolutezza del mon- 
do storico, quella metafisica insomma dell’antimetafisica sulla quale ha in- 
sistito U. Spirito nel più recente dei suoi volumi (13). 

La nuova filosofia avrà innanzitutto il compito di creare «la consa- 
pevolezza critica entro la molteplicità delle attività umane »; sarà « utile 
alle varie ricerche, illustrando, nella discussione dei procedimenti logici e 
delle forme espressive, possibilità di convergenze e d’incontri, e difficoltà 
e fonti d’errori, e limiti reciproci e fondamentali unità »; utile ancora 
« moralmente », « distruggendo non le speranze ma i miti, non le possi- 
bilità ma la trasposizione dei desideri in una realtà, aiutandoci davvero, 
secondo l’invocazione cristiana, a liberarci dal male ». Dove splende que- 
sto arbitraggio della ragione, che non può essere empirico, ma trascen- 
dentale; dove è viva l’istanza della bella coscienza morale, che non sor- 
prende nel discepolo di Ludovico Limentani e nello studioso del morali- 
smo inglese (14). Di quella coscienza morale, che solo però nell’intellet- 
tualismo deduttivo e metafisico trova l’imperativo della norma, col con- 
cetto di vocazione e di fine ultimo di diritto. Sì che, per il primato del 
bene, non si cada nel formalismo etico garantito dall’assolutezza della ra- 
gione; nè, senza questa, nell’empirismo relativistico. Tra una metafisica 
coscientemente costituita ed una metafisica solo programmata, la posizio- 
ne dell’antimetafisica che si atteggia a motivo assoluto diventa quella di 
una metafisica suppositizia (15). 


(13) E’, invero, una raccolta di saggi dal titolo Significato del nostro tempo, Fi- 
renze, Sansoni, 1955. 

Si veda, per questo tema, il primo capitolo La crisi della civiltà. Si veda pure 
la nostra nota 15. 

(14) Di Limentani si può vedere Moralità e normulità, Ferrara 1920. Su di esso, 
E. GaRIN, Il pensiero di Ludovico Limentani, in « Rivista di Filosofia » (1947) 191-206. 

(15) Nell’antimetafisicismo laicistico e scientifico U. Spirito trova il motivo più 
disorientante della « crisi della civiltà » attuale. Più disorientante perchè non dona 
la comprensione esatta della crisi stessa, che è crisi metafisica («la crisi come caren- 
za metafisica ») e perchè, insieme, nell’immediatismo scientifico mette in circolazione 
una metafisica suppositizia, acritica, soffocante. « La rinuncia alla metafisica, infatti, 
non ha più il carattere critico e innovatore di un secolo fa quando l’orgoglio dello 
scenziato non era ancora sottoposto alla dura prova della reazione idealistica e pragma- 
tistica: oggi la rinuncia può essere solo testimonianza di stanchezza e di incoscienza, 
e cioè di contemporanea rinuncia a prendere atto dei veri termini del problema, così 
come esso si è andato precisando in un secolo di storia. E° una rinuncia che diventa 
sinonimo di ignoranza e di leggerezza, di abbandono all’illusione e alla crisi ». 

U. SPIRITO, La crisi della civiltà in « Significato del nostro tempo », Firenze, 1955, 
p. 16. Lo Spirito ha parole così gravi per questa chiusura alla metafisica più per il 
motivo del metafisicismo inconsistente in cui sfocia che per l’incomprensione stessa 
del filosofare e della vita che è consapevolezza suprema ed unità resolutiva. 

« Non potendo, dunque, rinunciare effettivamente alla metafisica, lo scientismo si 
identifica con la metafisica più inconsistente, più acritica, più povera che si possa 
immaginare: una metafisica che per la sua inconsapevolezza è l’elemento più grave 
della crisi attuale. I! superiore laicismo ch’essa dovrebbe rappresentare si rivela un 
vacuo dogmatismo, affatto impotente contro il teologismo, il medievalismo e lo sco- 
lasticismo, che pretenderebbe di superare in modo definitivo. L’antimetafisica rag- 


giunge il solo risultato di dissolvere se stessa in una banale contraddizione » 
(pp. 20 - 21), 
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Sarà bene puntualizzare ancor meglio la portata culturale e teore- 
tica di questo dissidio tra motivo della metafisica e motivo dell’antime- 
tafisica, che costituisce il nodo della crisi attuale, o, per di meglio, del- 
l’attuale problema filosofico. Già altra volta ho precisato, a proposito 
di J. Wahl, questo bifrontismo tra l’antico e il moderno, tra l’assolutezza 
e l’empiria, tra la teoresi e il sentimento, com- la caratteristica della rivo- 
luzione sospesa. Ci avvicineremo così, in maniera storicamente più aderente, 
alle radici della coscienza onde nasce il laicismo contemporaneo e lo 
stesso atteggiamento culturale di Garin. Ma lo farò a partire da un’altra 
caratteristica dello spirito contemporaneo. 


L’onnipresenza del saggio. Anche il fatto di presentare cronache, e 
non storia, e non monografia, e non trattato risponde all'impegno ed al 
costume filosofico del momento, che nel saggio critico — che s’imbastisce 
su una lettura e sulla chiosa breve ed esplorativa — riafferma la libertà 
dialogica, la provvisorietà sistematica, il senso della frammentarietà e del 
limite, le proposte di nuove scansioni culturali molteplici. Questa presen- 
za del saggio non è un fatto formalistico e letterario; la formalità è sem- 
mai quella aristotelica, e cioè forma intima e sostanziale, non semplice 
maniera del discorso (diremo medievalisticamente, resolutio posterioristica, 
non resolutio prioristica). Che trascina seco due fatti vistosi del nostro 
costume filosofico, essi pure sintomo di questa formalità seconda, il fatto 
cioè della rivista filosofica come mobile specchio della progressiva espli- 
citazione teoretica e polemica (16) e quello dei volumi come raccolta di 
saggi, che trovano soprattutto nel fatto cronologico il nodo unitario. E 
così ad una unità logica, contenutistica, sistematica si va sostituendo una 
unità critica, esegetica, metodologica; nel tentativo quasi sovrumano di 
tenere avvinto il più possibile di contatti culturali, di incontri teoretici, 
di movimenti spirituali nella unità del risguardo e della forma rappresen- 
tativa. La refrattarietà dei contenuti non vuol essere semplificata in ma- 
niera optativa e amputante; ed allora si affida al metodo o al problema 
(che è cosa diversa ma sempre metodologica) di manifestare una posizio- 
ne unitaria e un certo grado di coerenza, quell’esercizio della ragione e 
del metodo critico, come universale linguaggio che la filosofia appura co- 
me forma del sapere, oltre e sopra ciascun contenuto empirico. Sì che la 
filosofia trova il suo ambito in nessun contenuto ma nella coscienza cri- 


(16) L’abbondanza delle riviste non è dunque intemperanza. Essa serve ormai 
a gruppi e a pensatori per il chiarimento teoretico e polemico delle loro posizioni e 
per quei dialoghi tra correnti e pensatori lontani in sostituzione delle vecchie corri- 
spondenze epistolari. Ecco forse perchè mancano riviste filcsofiche neutre e generiche, 
e perchè tutte perseguono programmi geneticamente limitati a persone ed a gruppi 
molto ristretti. La rivista filosofica è diventata così uno degli strumenti fondamentali 
del dibattito filosofico, e strumento insostituibile per la forma stessa del nostro pen- 
siero e dei nostri interessi. Neppure nomino queste riviste che son tante da dar 
quasi un senso di fastidio; eppure è nella molteplicità che svolgono l’opera preziosa, 
molteplicità coessenziale all’attuale struttura filosofica, 
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tica, resa a sè cosciente, del modo onde ogni contenuto va trattato. Questo 
è il risultato teoretico che sta sotto al fenomeno del saggio e della rivista. 
Risultato metodologico, d’accordo: ma non così lontano da quella forma- 
lità seconda da non farci capire che il senso più secreto e l’utilità più 
vera dell’attuale corso filosofico (e ci può essere una esperienza culturale 
senza messaggio e senza utilità?) consiste proprio nella metodologia. Me- 
todologia delle scienze storiche, metodologia delle scienze positive, meto- 
dologia della metafisica, che è quanto dire storicismo, neopositivismo, neo- 
scolastica e neospiritualismo. 


E metodologia infine della metodologia stessa, che non può voler dire 
altro che deduzione storica del suo porsi, per l'esaurimento degli imme- 
diati antecedenti contenutistici. La retorizzazione sia sul piano storico sia 
su quello positivo della metodologia come un assoluto dei contenuti em- 
pirici è la metafisica dell’antimetafisica. Questa formalità del metodologi- 
smo non è univoca: si potrebbe anzi dire che c'è un metodologismo dalla 
formalità logica in senso primo, e c'è un metodologismo della formalità 
logica in senso costitutivo. Quando Heidegger, dopo il massiccio volume 
Sein und Zeit, ha smesso il trattato ed ha tentato, attraverso la pluralità 
dei saggi sulla poesia, sull’umanesimo, sulla filologia arcaica, sull’etica, 
sulla verità, l’accesso all’essere (o all’Essere?) superando la centralità del 
Dasein in un atteggiamento meta-metafisico, quasi mistico e sacrale, attua 
il senso formale-logico del saggio e si avvia alla comprensione sistematica, 
al trattato o al sistema come meta. Il metodologismo è solo provvisorio, 
e mira alla consistenza del tema. Qualora invece si volesse accettare col 
Garin che il capolavoro di B. Croce sia « La Critica » e non la tetralogia 
di « La filosofia dello spirito », sia cioè la continua illuminazione polemica 
della più svariata molteplicità di fatti di uomini e di idee, il metodologi- 
smo del saggio diventa assoluto, diventa fine a se stesso, diventa metafi- 
sico, chè tutto il suo essere si risolve o nella riaffermazione della assolu- 
tezza della ragione, ecco il ritorno a Kant, il filosofo oggi di moda, oppure 
si risolve nella affermazione pure assoluta del valore della sola empiria, 
i fatti. Il metodologismo della coscienza laica, antimetafisica, è della se- 
conda specie, e nella seconda specie oscilla tra l’un corno e l’altro del 
dilemma o dando luogo alla fine della trascendentalità in cui invece sta 
la filosofia oppure dando luogo a quella metafisica suppositizia, che è u- 
gualmente la fine della ragione. Insomma la conciliazione del motivo ro- 
mantico della vita della storia della molteplicità con il motivo illumini- 
stico dell’assolutezza dell’esercizio critico come non riuscì a Kant, cui fu 
presente ante litteram l’istanza romantica, non riesce neppure oggi. Rim- 
balzati di generazione in generazione, i due motivi si presentano presso- 
chè esasperati: il motivo romantico per virtù di quella presenza illumi- 
nistica assoluteggiante si tramuta nel senso poco coerente di umanismo, di 
concretismo, di storicismo, di scientismo. Dove sono travolti in una meta- 
fisica di tipo non illuminato sia il motivo della criticità della ragione sia 
il dono liberale della molteplicità dei fatti. Il neoilluminismo che opera 
questa assolutizzazione della storia evade il genuino problema filosofico 
che è stato sempre quello della conciliazione dell’uno col molteplice e lo 
evade risolvendolo in una metafisica della giustapposizione dell’un ter- 
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mine con l’altro. Quella del neoilluminismo è dunque una crisi metafisica. 
Per la metafisica che afferma e per quella che nega. 

Si veda per la metafisica affermata. E’ quella che discende dalla reto- 
rizzazione della ragion critica, della metodologia, e dal rifiuto dell’altro 
termine, empirico, che al metodologismo assoluto rimane, e cioè la scien- 
za, la poesia e la storia. Il Garin l’aveva perseguito nel Croce e nel Gen- 
tile questo dogmatismo. Metafisiche retoriche perchè assolutizzazione del- 
l’atto e del fatto immediato. Anzi della metafisica fu fatto seguace il gen- 
tilianesimo per il suo « missionarismo dai toni giobertiani », mentre del- 
l’antimetafisica fu fatto antesignano il Croce per il suo storicismo mon- 
dano ed erudito. « Questi due linguaggi così diversi costituirono i termini 
effettivi di una situazione culturale, il cui equivoco è ben lungi, ancora, 
dall’essere dissipato. Che è forse l’antico dramma della coscienza italiana 
tesa fra interessi mondani, gioia di vita, amor di forme, e rapimenti mi- 
stici nell’ansia di un’altra città » (17). Che è molto ben detto per ragione 
di quell’equivoco che ora perdura più che come dissidio tra due metafisi- 
che, come dissidio all’interno dello storicismo illuministico, dell’empiria 
assolutizzata; come è molto ben detto che la vera ricchezza della nostra tra- 
dizione filosofica sta nella dialettica tra motivo teologico e motivo dell’e- 
sperienza, traduzione esatta — quattrocentesca — del problema dell’uno 
e dei molti dei Presocratici, dell'essere e del non-essere di Platone, del- 
l’Uno e della materia di Plotino, del contingente e del necessario medioe- 
vale, della sostanza e degli attributi di Spinoza, del finito e dell’infinito di 
Hegel. 


Le cose non vanno meglio per i motivi della metafisica negata: quella 
che si presenta nel corso del pensiero occidentale, come metafisica classi- 
ca o del rapporto tra l’esperienza e Dio. Si tratta infatti di motivazione se- 
ria, ma per un bersaglio generico, astratto, indeciso. E può essere allora 
convincente motivare un dissenso seriissimo contro una metafisica gene- 
rica, approssimativa, che non include nella considerazione nessuno dei mo- 
tivi specifici che la interessarono nel suo momento classico? Edificante è 
il discorso critico pro e contro questa o quella struttura, quella dimostra- 
zione, quel significato della metafisica. Forse mai come oggi metafisici ed 
antimetafisici hanno tanto parlato di metafisica, eppure i nostri di- 
scorsi toccano raramente un preciso segno metafisico, una struttura di- 
mostrativa. Di qui il desolato squallore dell’attuale paesaggio teoretico. 

Già Heidegger nel 1929 dava una sapiente lezione di metodo, quando 
sulla soglia della famosa Prolusione, avvertiva che chiedersi sull’essenza 
della metafisica significa chiedersi su una questione determinata della 
metafisica. « Che cos’è la Metafisica? La domanda sveglia l’aspettazione 
che si parli sulla Metafisica. Noi rinunciamo a ciò, e ci poniamo, invece, 
una questione metafisica determinata. Così facendo, noi ci troveremo im- 
messi, come pare, immediatamente, nel seno stesso della Metafisica, e sol- 
tanto così le procureremo il mezzo più idoneo per presentarsi da se stes- 
sa» (18). I filosofi di razza hanno sempre proceduto così. E la stessa defi- 


(17) E. GARIN, Cronache ecc., p. 289. 
(18) M. HeipeGGER, (Che cos'è la Metafisica?, trad. A. Carlini, Firenze, 1955, p. 3. 
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nizione di filosofia e di metafisica succede alla elaborazione critica dei 
problemi e delle tesi. Platone è un esempio eminente di questo impegno 
con le dottrine. Oggi ci si accontenta di parlare di vitalità e di non vitalità 
della metafisica, di criticità e di dogmaticità di essa, non solo senza averne 
spiegato il senso (il cos'è), ma senza neppure aver precisato a quale sen- 
so metafisico ci si intenda riferire, se a quello poniamo aristotelico o plo- 
tiniano, se a quello leibniziano o a quello kantiano, o se si sta ad un senso, 
come pare, generico ed astratto, che allora, sì, merita tutti gli oltraggi, 
perchè dogmatico, perchè astratto, perchè privo di mordente vitale, perchè 
opposto alla storia. Nè, si dica, per metafisica rimane inteso il discorso 
su Dio. Chè pure allora ci si potrebbe chiedere a quale tipo di discorso 
su Dio ci si intenda riferire, se a quello ontologistico o a quello panteisti- 
co, se a quello razionalistico o infine a quello inferenziale. E nello stesso 
ultimo caso a quale struttura logica ci si intenda riferire, se a quella on- 
tologica pura o a quella finalistica o a quella cosmologica, ecc. Quando i 
metafisici e gli antimetafisici attuavano il metodo della discussione con- 
creta, l’Università di Parigi offriva nel secolo XIII uno dei più nutriti di- 
scorsi teoretici, vario per posizione di tesi e di antitesi, efficace per disa- 
nima di concetti, per costruzione e dissoluzione di inferenze, appassionato 
nella delineazione di significati e che, se pur formalistico e talvolta in- 
concludente, rimane però sempre di grande insegnamento onde uscire dal- 
l'atmosfera rarefatta delle posizioni generiche ed estrinseche e parlarci 
su sensi di parole precise, su proposizioni formulate, su inferenze stabilite. 

Chè critico e vitale diventa ogni segno che significhi, ogni proposi- 
zione che resista, ogni inferenza che non pieghi di fronte all’azione della 
contradittorietà. Segno, proposizione, inferenza relativi a quell’ambito che 
filosofi come Agostino e Cartesio hanno stabilito nel « Deum et animam 
scire cupio » (19), l'ambito cioè di quel filosofare che da Parmenide a 
Plotino ha insistito sulla yyavtonayia mepi tig odotac (20), che da Spinoza 
ad Hegel non ha cessato di battere sul tema del rapporto tra finito 
ed infinito, che da Kant ad Heidegger (21) non ha cessato di mirare, 


(19) Cfr. AucustINUS, Soliloquia, 1. 2. 7. 


R. Quid ergo scire vis — A. Haec omnia quae oravi. 
R. Breviter ea collige. — A. Deum et animam scire cupio. 
R. Nihilne plus? — A. Nihil omniro. 


E ancora, Ibid.: « Non enim credo me scire aliquid sic, quomodo scire Deum de- 
sidero ». O, infine, pregando: « Deus semper idem, noverim me, noverim te» (Ibid., 
2. 1. 1.), che potrebbe essere la preghiera dei filosofi. Di Cartesio si ricordi l’intitola- 
zione stessa delle Meditazioni. 

(20) PLar., Soph. 246 a. 

(21) Il parallelismo è suggerito, oltre che dall’heideggeriano Kant und das Problem 
der Metaphysik (1929), dalla stessa teoresi di Sein and Zeit (1927) e soprattutto dal 
più recente insistere sul senso del nouminoso. Anzi da uno dei più notevoli saggi di 
questa seconda maniera, la Brief iber den « Humanismus » (1946) ho trovato le più 
limpide dichiarazioni che riassumano l’attività verso la « metafisica » e il motivo del 
nostro scolasticato. 

« L’essere è come la destinazione del pensiero. Ma questa destinazione è, in sè, sto- 
rica, e la sua storia ha trovato la sua espressione nella parola dei pensatori. Questo per- 
manente venire a espressione dell’Essere e, pur nella sua permanenza, spettante all’uo- 
mo di portarlo via via all’espressione, è l’unica missione del pensiero. Perciò i pensa- 
tori essenziali dicono sempre la stessa cosa: il che non vuol dire che sia la medesima. 
Certo essi la dicono soltanto a chi s'impegna di seguirli, pensando, nel loro pensiero. 
Quando il pensiero, riflettendo storicamente, è attento alla destinazione dell’essere, 
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oltre la fascinatio nugacitatis, alla realtà profonda del Seinsinn, della 
noumenicità, meta-metafisica. Oppure tutto ciò è vitalmente insignifi- 
cante e va espulso dalla stessa programmazione filosofica? Con questo in- 
terrogativo noi tocchiamo l’ultima possibilità dell’antimetafisicismo. Esso 
infatti potrebbe sottrarsi al nostro rilievo sul discorso metafisico da farsi 
invece del discorso sulla metafisica dichiarandoci che la negazione meta- 
fisica non verte sulla insignificanza critica di essa, ma sulla insignificanza 
vitale. Con ciò viene a cedere la stessa programmaticità metafisica, l’am- 
bito tramandatoci dalla filosofia occidentale. Era questa l’obbiezione seriis- 
sima cui accennavamo poco fa. 

Ma accompagnata da quella poca serietà cui pure si accennava. Per- 
chè il rifiuto programmatico riposa sulla inconsistenza critica e questa, at- 
tuata nel genericismo segnalato, non è cosa seria. Ma si veda la cosa sot- 
to il nudo profilo programmatico. Che significa chiedersi: è proprio vero 
che un programma metafisico non assolve quei compiti di vitalità, di la- 
boriosità, di umanesimo colto e operante che è la fragranza più conqui- 
stante del libro del Garin, come lo era dell’opera e della figura di B. Cro- 
ce? E’ proprio vero che il culto della vita, di questa cosa dura e feconda, 
tragica e serena, questa fedeltà al dovere di essere uomini tra gli uomini 
contrasta con un compito metafisico, che diventerebbe evasione, disin- 
teressamento, oltremondismo di oppressori, mentre la storia e la filologia, 
mentre la politica e l’azione sociale, assolverebbero i compiti della presenza, 
della solidarietà, della liberazione? Questi i compiti affidati all’anti-Croce 
ed all’anti-Gentile, cioè ad un Croce ed un Gentile marxistizzati (22). 
« Neppur Croce, nel concreto delle forme aveva mai dimenticato la vita 
che le muove, eterna, una, sempre insorgente e sempre insoddisfatta. Ma 
compito dello storico gli era sembrato l’andar ricercando le incarnazioni 
di quella Vita, l’individuarsi di quello Spirito: e la religione tutta calata 
nel quotidiano lavoro » (23). Quel motivo che fu caro al Feuerbach del- 
l’operare trasformando il mondo, e non di contemplarlo, e così attraverso 
la praxis, attuare la vera signoria del mondo e della storia. 

Eppure questo del quid prodest homini, questo del porro unum, que- 
sto della vita e del lavoro, questo dell’esistenza è il nostro problema, e 
si congiunge con la volontà, col programma metafisico. Ma può essere 
nostro problema quello della vita ed insieme quello della metafisica? Per 


esso si trova già legato inevitabilmente a ciò che è conforme alla sua destinazione, 
Pure, resta un elemento di avventura, come rischio, cioè, coutinuo del pensiero » (trad. 
A. CARLINI, Che cos’è la metafisica?, Firenze, 1958, p. 133). Non entro nel merito della 
esegesi carliniana a proposito della maiuscola con cui si vorrebbe indicare una direzione 
mistico-teologica del più recente Heidegger, a differenza di un Heidegger più fenome- 
nologico ed esistenzialistico del periodo Sein und Zeit e Vom Wesen des Grundes. Co- 
me pure non entro nel merito teoretico di questa vocazione del filosofico ad un trans 
alla metafisica stessa ridotta al livello della speculazione sugli enti (meglio sarebbe 
dir delle cose), ad una metafisica della metafisica in cui concorrono poeta e filosofo, 
entrambi pastori cui l’Essere (o l’essere?) ha affidato la custodia di quella casa che 
lo esprime, e cioè il linguaggio nella sua vicenda storica. 

(22) E. GARIN, op. cit., p. 392. 

(23) « Storicizzare significa umanizzare: riportare tutta la realtà entro i limiti 


della esperienza umana e delle sue possibilità. In essa valori e verità faticosamente 
nascono e crollano nei ritmi del pensiero e dell’opera: e gli uomini li innalzano con 
la ragione e col lavoro, e l’abbattono quando non servono più, e ne costruiscono dei 


nuovi; e di assoluto non c’è che il pensare e il fare dell’uomo » GARIN, op. cit., p. 430. 


524 NOTE 


essere metodologicamente corretta, la risposta implica il seguente interroga- 
tivo. Nelle ragioni della vita, ci sono le radici della spinta al problema 
metafisico, e al problema religioso o sono fatti umani solo quelli onde 
sorge la scienza mondana, esplicativa del momento estetico, del momento 
economico, del momento storico? Non sono fatti la sete dell’universale, 
dell’infinito, non sono fatti la contingenza delle cose, l’assolutezza del di- 
discorso apofantico, non sono fatti la non coincidenza dell’essere col suo 
opposto? E se sono fatti che appartengono alla fenomenologia della nostra 
vita nel mondo, come sono fatti la poesia, l’arte, l’utile economico, il pas- 
sato storico, perchè allora programmare solo la comprensione teoretica di 
questi e non la comprensione teoretica di quelli, che è appunto la meta- 
fisica? Posti sul piano della programmaticità, non ci importa ancora se e 
quali saranno le risposte, e se potranno aversi risposte alle sollecitazioni. 
Qui preme solo notare che la comprensione della vita importa anche la 
comprensione di questi problemi. Soluzione o non soluzione a parte, il pro- 
blema non è certo arcaico, astratto, nebuloso, fallace. 

E nel caso che si possa avere una risposta affermativa, siam forse 
con ciò — e sia pure la risposta teistica per il problema metafisico e la 
risposta evangelica per il problema religioso — entrati nel regno dell’a- 
stratto, del vitalmente irrilevante? Non sarà dunque vitale per chi la 
sente come fine supremo dell’esistenza, l’esperienza morale e religiosa del- 
l’Evangelo, non sarà dunque vitale per chi è logico il credere in Dio, e 
sarà dunque irrilevante credervi o non credervi? O non sarà vitale (per 
accennare ad altra metafisica) il sentirsi slegati nel mondo, ‘atomi e pol- 
vere astrale, che tanti mondi ignorano e tra cui ci si sente come naufra- 
ghi? E sarà lo stesso che sentirsi legati, con cordone ombelicale, alla bon- 
tà, all'essere, alla verità di Dio stesso, pulcritudo tam antiqua et tam nova, 
per chi non si adagia su le vetustà manierate e tradizionalistiche, ma ri- 
scopre nell’intimità della coscienza, il continuo rinnovarsi della vita spi- 
rituale (24)? 

A me pare che le risposte a questi interrogativi relativi alla risposta, 
come le risposte ai precedenti interrogativi relativi alla domanda sono 
ben date a due condizioni: che sia vitale la fenomenologia onde sorge il 
taletismo o la trascendentalità onninclusiva (questa è la condizione esau- 
riente per il momento programmatico) e che sia critica l’organizzazione 
di queste istanze e le relative risposte. Una volta che si è ottemperato al- 
la duplice condizione, sulla scorta per la prima dell’analisi storica quale 
risulta dall’inquietum cor di Agostino, dalle raisons du coeur di Pascal, 


(24) Si ricordino le parole con cui G. MARCEL rispondeva all’obiezione di coloro che 
nei valori cristiani trovavano la « sensation presque écocurante de déja vu, de déja 
entendu », «la sensation d’un air trop respiré, et par là méme irrespirable ». « Sans 
doute la gràce, la salut, ce sont si l’on veut des poncifs, comme la naissance, comme 
l'amour, comme la mort et au méme plan. Rien de tout cela ne peut étre remis è neuf, 
parce que tout cela est unique. L’homme qui aime pour la première fois, l'homme qui 
apprend qu’il va étre père ou qu’il va mourir ne saurait avoir une impression de res- 
sassement; il lui semblera au contraire que c’est la première fois que quelqu’un aime, 
que quelqu’un va naître, que quelqu’un va mourir. Il en est de mème de la vue reli- 
gieuse authentique. Le péché, la gràce, le salut ne sont des vieilleries que tant que ce 


sont des mots, et non pas des choses, le coeur méme de notre destin ». Etre et avoir, 
Paris 1935, pagg. 292 - 293. 
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dall’eros platonico, e insieme dall’aporeticità onde sorge il libro trascen- 
dentale nella metafisica aristotelica, dalla contingenza onde sorgono le 
viae tomistiche, dalla fenomenologia onde sorge l’Idea hegeliana, la vita- 
lità del programma e dell’esecuzione metafisica non mi pare discutibile. 
Allora, attraverso l’avaymmn tod otfva. o la bella consistenza, anche i motivi 
più mondani della vita ritornano rinnovati e nulla viene perduto, omnia 
vestra sunt. E soprattutto non viene perduta la vita, che per sentirsi piena, 
operosa, presente e serena ha bisogno della fedeltà, della speranza, dell’a- 
more, cose tutte che non possono essere che per irradiazione feconda della 
Fede, della Speranza, dell'Amore (su questo punto è decisamente istruttiva 
l’esperienza filosofico-mistica del Marcel). Ecco allora la suprema verità 
della confessione di Vl. Arangio-Ruiz, che aveva sentito ed enucleato po- 
tentemente questo platonismo perenne della coscienza umana: « Non a- 
miamo che l’ideale. Ma indirettamente, e in lui, amiamo anche tutte le 
cose, ma con un distacco nuovo, con una sapienza nuova » (25). 

Ci si potrebbe obiettare che l’insistenza sul motivo pragmatico della 
sete d’infinito e delle emozioni religiose ci fa cascare nel rugiadoso ser- 
mone edificatorio. Nulla di più reale di questo pericolo. Si pensi alla gran- 
de zona spiritualisticheggiante dell’attuale discorso metafisico che, oltre 
all’inconveniente già denunziato della genericità estrinsecista, allinea que- 
sto non meno grave del pragmatismo vitalistico. A mala pena e non sem- 
pre la robusta statura di Blondel è riuscita a mantenersi in piedi di fron- 
te alle facili resoluzioni del metodo dell’immanenza. Contro questo cre- 
puscolarismo intellettuale ha avuto buon gioco la sottile ironia del Ga- 
rin, come l’antica sferzata di B. Croce, in nome di una solarità permeata 
di logo e di storia. Eppure il nostro richiamo al cuore inquieto, all’eros 
divinante, ai motivi dell’azione, vuol essere nulla più che l’evocazione al- 
lusiva di una fenomenologia storica da allineare con i momenti più pro- 
priamente costruttivi della coscienza metafisica, come la problematica del 
Sofista platonico, il nesso libro III e IV della Metafisica aristotelica, i se- 
gni di contingenza delle vide tomistiche. E, si noti ancora, richiami per 
costruire la domanda, e non la risposta metafisica e religiosa. Che deve 
essere razionale e logica, e cioè significante in maniera aperta sia nelle 
parole come nelle proposizioni, come infine nelle argomentazioni. 

Anzi la domanda metafisica stessa può assumere ed assume di fatto, 
oltre e all’interno di queste segnalazioni vitali (ma era questione di vita- 
lità quella che spingeva alla ricerca), una formulazione rigorosamente 
razionale. La filosofia ha la specialità (l’alternativa non-filosofia si risol- 
ve in corno dilemmatico, contro la sua stessa posizione; chè, data la strut- 
tura dell’uomo, alla filosofia non si dà alternativa, ma solo momento dilem- 
matico, nel senso che ad una filosofia dichiarata e programmatica si op- 
pone una non-filosofia ugualmente filosofica e metafisicheggiante, anche se 
in maniera implicita e irriflessa, acritica) di essere scienza dell’intero (26). 


(25) Vi. ARANGIO - Ruiz, Il mio moralismo, in « Filosofi Italiani Contemporanei », 
Milano, 1946, p. 53. ; 

(26) Su questa che è la figura del taletismo, ha insistito A. Rosmini nei primi pa- 
ragrafi della Teosofia, definendo il complesso ontologia-cosmologia-teologia (le tre par- 
ti del sapere teosofico) scienza dell’intero (cfr. Teos., 4; Ediz. Nazion. vol. VII, p. 3). 


526 NOTE 


Ora questo intero è per la filosofia un dato solo virtuale, non ostensivo; una 
conquista, non un fatto. Se il sapere onninclusivo è problema, segno è 
che la presenza fenomenologica (o il complesso dei fatti che costituiscono 
la mia dimensione spazio-temporale) viene dialettizzata dall'idea o dal mo- 
tivo dell'ulteriore, che l’esperienza non riesce mai a comprendere (be- 
greifen). Il giorno in cui la teoria dell’assoluto (e cioè della totalità « espe- 
rienza + virtualità ») venisse colta nella sua integralità, la filosofia sarebbe 
finita, e saremmo nella pienezza della sapienza. Ecco perchè all’idea di filo- 
sofia è connesso il senso di trans, che si biforca in trascendentalità, come ne- 
cessità di chiarire la totalità dell’attuale e del virtuale, ed in trascendenza. 
onde saggiare fino in fondo la portata dell’ulteriore, fino cioè alla radice me- 
tafisica. Perchè l’oggetto del sapere filosofico non è un fatto o la collezione 
dei fatti, non è di natura ostensiva, ma sorge proprio per il fermento che 
l’idea dell’ulteriore (in senso relativo ed assoluto) viene ad inserire nel- 
l’esperienza stessa. Alla logicità di questa posizione del problema filoso- 
fico, che è all’origine del pensiero cccidentale, non si vien meno neppure 
riducendo la filosofia alla storia e neppure alla metodologia (assoluta) di 
questa. Or non è molto G. Prezzolini giustamente affermava quel che fu 
detto già molte volte, e dal Garin stesso, a proposito di Croce: « le filoso- 
fie costruttive, come quella di Croce, non son che sostituti della religione 
e della teologia e intendono consolare l’uomo... Nella filosofia di Croce, la 
Storia non è altro che Domine Iddio » (27). E neppure si potrebbe sfuggi- 
re optando in maniera assoluta per l’empiria, perchè già in quella maniera 
assoluta di stare al fatto c’è, esplicito o implicito che sia, il proprio Iddio. 
Anche se il fatto sia così empirico, da dar luogo al paolino quorum Deus 
venter est. Acutamente il Gobetti faceva valere contro il Croce queste i- 
stanze: « Se la filosofia è storia, perchè la filosofia?... Perchè il sistema, se 
crediamo solo al problema? Se la filosofia si identifica con la storia, le 
questioni vive riguardano solo il metodo e l’esperienza » (28). Questo a 
voler ridurre la filosofia a storia (29); ma lo stesso accade a voler rima- 
ner nella storia come nell’unico assoluto, a voler fare della metodologia 
storica la metodologia ut sìc. Ugo Spirito ha scritto delle pagine efficaci nel 
citato volume sul Significato del nostro tempo per mostrare come anche il 
tecnicismo americano e il collettivismo russo sottendono due tipi di me- 
tafisica immediata ed acritica e come lo stesso problema della libertà, in- 
tesa in senso liberale o individualistico oppure intesa in senso collettivi- 
stico, sì determina e si risolve a partire da una metafisica (30): che tra- 
scenda e superi nella cosciente affermazione della realtà spirituale quanto 
di immanentistico e di grossolano si cela nelle due precedenti. 


(27) G. PREZZOLINI, L’italiano inutile, p. 145. E non diceva il Garin a proposito 
dello storicismo che « di assoluto non c’è che il pensare e il fare dell’uomo » (p. 430)? 
E non ha definito il nucleo vitale del crocianesimo, quello ereditato dal marxista La- 
iii rischiato di perdere nel contatto con Gentile, come « umanismo storicistico » 
(Pag2 

(28) P. GoBETTI, La rivoluzione liberale, Einaudi, Torino, II ediz., 1955, p. 19. 

(29) Come affermava G. GeNnTILE nella memoria del 1911, L’atto del pensare come 
atto puro (cfr. Riforma della dialettica hegeliana, Messina 1923 [Firenze 1954]): «la 
filosofia è storia ed è superamento della storia nel pensamento di essa ». 

(30) Cfr. il saggio Le due concezioni della libertà, pp. 59 sgg. 
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E se infine il rifiuto del programma metafisico fosse un rifiuto dovuto 
alla « pretesa » (chè tale rimane fino a quando si sta nel generico) impos- 
sibilità di filosofare metaficizzando, l’obiezione cade di fronte alla me- 
tafisica costruita. E in fatto di potenza e di vitalità si trova in vantaggio 
chi cerca di crearla invece di chi ne rifiuta fin anche il proble- 
ma. La gigantomachia cui accennava Platone può facilmente, per la diffi- 
coltà, per l’asciuttezza per la brevità martellante del discorso metafisico 
ingenerare la suggestione psicologica del rifiuto. Dio ci guardi dal voler 
essere superbi in fatto di metafisica; chi non è stato tentato su questo pun- 
to scagli la prima pietra. E non è vero che « infranto l’idolo delle verità 
definitive » il rischio eterno sia quello delle « verità storiche » (31): non 
è vero, perchè le stesse verità storiche diventano verità definitive. Forse 
per questa che è la suprema iattanza della cultura laica non sarà male ri- 
cordare quanto C. Michaelstàdter diceva della «sciagurata abilità » di 
B. Croce di « eliminare sempre da ogni questione quello appunto che è 
la questione ». 


TTALO MANCINI 


IL PRIMO CONVEGNO DELL’ ISTITUTO 
DI STUDI SUPERIORI « ANTONIO ROSMINI » 


Con un raduno internazionale sulla problematica politica e sociale 
di Antonio Rosmini, che si svolse dal 28 al 30 settembre 1954, e che inau- 
gurò un nuovo orientamento sul pensiero politico del pensatore di Ro- 
vereto, iniziarono due anni fa le celebrazioni del centenario rosminiano. 
Gli studiosi, convenuti allora a Bolzano da diversi paesi europei, con- 
statando l’attualità che il pensiero di Rosmini può tuttora avere per un 
orientamento della coscienza europea e per la rivalutazione dei più vivi 
valori della persona umana, si proposero di maturare i risultati dell’in- 
contro con la fondazione di un Istituto Internazionale di Studi Superiori, 
che realizzasse un vasto piano di intesa culturale fra le diverse nazioni 
europee. Si decise così di promuovere, con tale istituzione, un approfon- 
dimento degli studi morali, sociali, giuridici, secondo l’ispirazione del 
pensiero cristiano, per cui la persona non sì esaurisce nei limiti deter- 
minati del tempo e dello spazio, e nella rivalorizzazione dei principi del 
diritto naturale. Compito dell’Istituto apparve fin da quel primo pro- 
getto, la promozione del processo di formazione delle coscienze, in vista 
dell'assunzione delle responsabilità e degli impegni inerenti ai compiti 
delle nuove classi sociali nell’attuale momento storico e una comune in- 
tesa dei popoli sul piano culturale. Proprio a tale scopo, fu scelta come 
sede la città di Bolzano che, per la sua posizione geografica e la compo- 
sizione etnica della sua popolazione, costituisce un centro di incontro e 


(31) E. GARIN, op. cii., p. 429. 
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di collegamento fra la cultura italiana e quella tedesca. Questa città, in 
cui la delicatissima problematica attuale non si esaurisce nell’astrattezza 
dei programmi e dei propositi, ma si pone come urgente e sempre at- 
tuale problema di vita e che, proprio perciò, ha una particolare sensi- 
bilità politica, parve ai promotori il luogo più idoneo per riaprire un 
dialogo vitale ed indispensabile per la cultura e l’unità dell’Europa. 

Durante il convegno di Stresa e di Rovereto del luglio 1955, celebra- 
tivo del centenario rosminiano, l’auspicio di Bolzano si concretizzò nella 
discussione e formulazione delle basi statutarie dell’Istituto e nelle trat- 
tative con i rappresentanti delle diverse organizzazioni culturali. 

E con il primo convegno svoltosi dal 10 al 20 settembre u. s., l’Isti- 
tuto di Studi Superiori di Bolzano ha iniziato la sua attività con un ciclo 
di relazioni e discussioni sul tema: « Le basi culturali dell’unità europea 
neì suoi precedenti storici e nella problematica attuale ». La scelta di tale 
tema rivela l'intenzione di aprire un orizzonte di comune ricerca e di 
comuni interessi fra gli studiosi europei. In dieci giorni di discussioni e 
di dibattiti, circa settanta congressisti, fra cui quarantacinque docenti uni- 
versitari rappresentanti del mondo culturale europeo, hanno testimoniato, 
con la loro presenza a Bolzano e con la loro partecipazione ai lavori, l’e- 
sigenza di superare le barriere e le incomprensioni determinate da par- 
ticolaristici interessi politici e di creare una spirituale unità di cultura 
e di coscienza, testimonianza dei vincoli che legano fra di loro i popoli 
del nostro continente e, nello stesso tempo, auspicio di unificazione sul 
piano politico. 

La seduta inaugurale del congresso, è stata aperta, alla presenza delle 
autorità, dal prof. CHravacci dell’Università di Firenze, il quale ha sot- 
tolineato il proposito dell’Istituto, che è quello di dare all'Europa ia con- 
sapevolezza religiosa della sua unità, consapevolezza che non può essere 
fondata sulla stessa cultura intesa come coscienza, poichè i valori uni- 
versali non possono non incarnarsi nell’individualità dei popoli, ma nella 
consapevolezza che tali individualità saranno tanto più vere quanto più 
la loro ricchezza sarà impregnata di quegli elementi di comprensione e di 
carità che affratellano popoli diversi. 


Ha preso quindi la parola il prof. PoNTEIL, Direttore del Centro di 
Studi Superiori di Strasburgo, che ha sottolineato il concetto che esiste 
una identica finalità fra l’Istituto di studi superiori « Antonio Rosmini » 
e il Centro di Strasburgo, finalità che si identifica nella cultura morale, 
poichè al di sopra della scienza vi è la spiritualità. 


Si è avuta quindi la prima relazione svolta dal prof. Adolfo Mu®oz 
ALoNSO dell’Università di Valencia, sul tema: «Il Cristianesimo ». L’o- 
ratore ha trattato i seguenti punti: ambiguità del concetto dell’idea di 
Europa dal punto di vista storico; l'Europa e l'occidente nella loro for- 
mazione storica non sono realtà che coincidono; la cristianità come realtà 
storico politica; l’importanza del cristianesimo nella sua dimensione per- 
sonale; dimensione storico politica del cristianesimo; l'Europa come unità 


tradizionale del cristianesimo; il cristianesimo come realtà funzionale del- 
l'Europa. 
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La discussione seguita alla relazione a cui hanno preso parte fra 
gli altri i professori DI CARLO, GENTILE, CHAIX RUY, P. CRAVEIRO DA SILVA, 
P. MEssINto, ENDRE von IVANKA, IncarpoNA, ha portato alla conclusione 
che il cristianesimo ha aperto all'uomo una prospettiva che non termina 
nel tempo e gli ha assegnato il compito di aprire il mondo finito delle 
cose verso un orizzonte infinito, ha rivelato il senso unitario della storia 
umana, condannando il particolarismo politico, che porta alla sopravalu- 
tazione di quegli elementi etnici e culturali che sono mezzi donati ai 
popoli, perchè attuino fini che trascendono il tempo e non per essere 
considerati fine a se stessi. 

Il cristianesimo è stata la vocazione dell’ Europa, vocazione a cui 
l'Europa ha risposto con sforzo dinamico e potente sia pure con l’ina- 
deguatezza di ogni tensione, rispetto all’ideale verso cui si proietta. 


La seconda relazione sul tema « Umanesimo » è stata svolta dal prof. 
Marino GENTILE dell’Università di Padova. Egli ha analizzato gli elementi 
costitutivi dell’umanesimo quale punto di partenza della cultura europea, 
Indi v:aondoli nell’aspirazione alla classicità, nella rilevanza assegnata 


all'educazione aene attivita espressive e nella concezione dell’uomo quale 
unità personale di sensibilità e di razionalità Ha auindi rilevato Come 


la maggiore vitalità dell’umanesimo nella cultura contemporanea non sia 
rappresentata dal suo aspetto tradizionale, bensì dal fatto che esso, come 
sintesi unitaria, costituisce la meta a cui tendono spesso inconsapevol- 
mente i movimenti più vivi della cultura contemporanea. 


Tra gli interventi dei vari oratori che hanno partecipato alla discus- 
sione, ha avuto particolare importanza quello del prof. HARTMANN della 
Università di Berlino, che ha considerato alcuni atteggiamenti particolari 
dell’umanesimo tedesco e ne ha caratterizzato il pessimismo che riconduce 
quasi inevitabilmente alle filosofie irrazionalistiche moderne. La discus- 
sione ha approdato alla conclusione che l’umanesimo, esaltazione dell’uomo 
che prende coscienza del suo essenziale costituirsi come centro dell’uni- 
verso, mostra l’uomo col senso dei suoi limiti e di quella precarietà che 
giustifica l'evasione nel mondo dell’arte e della poesia. Esso può costi- 
tuire ancora una base di incontro e di comunicazione tra i popoli europei, 
ma ha un carattere ambiguo, in quanto se l’uomo, nell’ebbrezza della 
scoperta di sè, dimentica l’opera di Dio, distrugge l’anelito iniziale che 
lo aveva spinto alla chiarificazione delle forze che si agitano in lui e 
sono capaci di alimentare il mondo oscuro delle cose che lo circondano. 


La terza relazione sul tema «L’Illuminismo » è stata svolta dal pro- 
fessor CHAIX Ruy dell’Università di Algeri, che di tale periodo storico ha 
posto in luce gli aspetti positivi e negativi, concludendo con l’affermare 
che esso ha ricondotto la ragione dell’uomo a dimensioni pratiche, limi- 
tate al mondo dell’esperienza. L’oratore ha messo in risalto gli sforzi 
compiuti da numerosi filosofi, tra cui Leibnitz, Rousseau, Kant, per rea- 
lizzare una società europea fondata sul predominio del diritto e una co- 
mune base intellettuale che li aiutasse sulla via del progresso, ma ha 
rilevato che la trascrizione della realtà cosmica in rapporti matematici 


per mezzo dell’esperienza e dell'esperimento, se da un lato ha consentito 
un più rapido sviluppo dell’indagine scientifica, ha però tolto all'uomo 
non solo il senso delle dimensioni soprannaturali, ma anche di quelle 
dimensioni spirituali, che la tendenza all’universalità propria dell’uma- 
nesimo del primo quattrocento aveva posto in luce come struttura on- 
tologica dell'essere umano. Il linguaggio matematico introdotto dall’illu- 
minismo per interpretare le forze della natura e determinarne le leggi, 
potendo stabilire con la diffusione delle tecniche una base di incontro 
fra i popoli, corre il rischio di impoverire il colloquio umano, riducendo 
a mito ogni forza emotiva e ogni appello verso la trascendenza. 

All’interessante dibattito su questa relazione, hanno preso parte, fra 
gli altri, i professori PonTEn.,, HarTtMANN, DI CARLO, P. MESSINEO, GENTILE. 

Preoccupazione dei tre relatori e di tutti coloro che hanno preso 
parte alla discussione è stato quello di porre in rilievo gli aspetti ne- 
gativi e positivi dei momenti storici attraverso i quali si è venuta costi- 
tuendo l'Europa e di esaminarne il rapporto reciproco. 

Il cristianesimo ha mostrato che la storia non ha senso senza e 
libertà morale della persona, l’umanesimo ha valorizzato la capacita del 


l’uomo costruttore di sè e del suo mondo spirituale, Lilluminismo la sua 
potenza nti limiti dollo cose e della natura e la sua capacità di creare 


nuove ricchezze e strutture politiche. 

Si è concluso che spetta essenzialmente al cristianesimo il compito 
di armonizzare i motivi positivi della storia europea, ponendo fra di essi 
un ritmo dinamico che, rispettando la natura specifica delle singole con- 
quiste, le vivifichi ordinandole all’eterno. 


Il secondo ciclo dei lavori del convegno, avente per tema « Le basì 
culturali dell'unità europea nella problematica attuale », ha mostrato l’in- 
teresse verso i fondamenti ontologici che rendono possibile la concretiz- 
zazione di un’unità politica consistente ed effettiva. 

La prima relazione è stata svolta dal prof. Der HrEyDTE, dell’Uni- 
versità di Wilrtzburg, che ha parlato sul tema « Diritto positivo e diritto 
naturale ». Egli ha esaminato le varie teorie positive e idealistiche che 
hanno sanzionato l’eticità dello Stato, negando il diritto naturale ogget- 
tivo e soggettivo, e ha ricercato le origini del diritto, che è la comune aspi- 
razione che regola i ravporti fra gli uomini con norme interiori che si 
estrinsecano come volontà di bene nella legge esteriore. Il diritto, egli 
ha affermato, è scritto nel cuore di ognuno come senso di giustizia, che 
deve dare ad ognuno il suo, per ritrovarlo in Dio, verso cui tutti tendono, 
perchè da Lui provengono e da Lui sono redenti. Il problema del diritto 
appare perciò quello della libertà morale ricondotta all'uomo dalla re- 
denzione, superiore ad ogni forma di positivismo giuridi i 
ai diritti della collettività i diritti della persona condoni o. 

Le conclusioni della discussione, a cui hanno preso parte fra gli altri 
i professori Dir CARLO, RicoseLLo, P. MESSINEO, GENTILE, WAHL, sono 
state perciò che diritto naturale e diritto positivo non debbono apparire 
contrastanti, bensì in mutuo rapporto. Solo un diritto naturale immutabile 
che tuteli la persona umana e si rinnovi in rapporto alle concrete evo- 
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luzioni sociali, politiche, economiche, può essere posto a base del giudizio 
internazionale e garantire basi durature alla unità europea. 


La seconda relazione sul tema: « Comunanza supernazionale e comu- 
nità europea » è stata tenuta dal prof. ENDRE von IVANKA dell’Università 
di Graz, che ha trattato i più attuali ed urgenti problemi del mondo 
contemporaneo, alla luce di quei principi eterni da cui, dopo l’insegna- 
mento del cristianesimo, non si può prescindere. L’oratore ha posto in 
rilievo come le tecniche illuministiche, impostando la formulazione del 
diritto positivo sulla base matematica della maggioranza e minoranza, ap- 
piattiscono e trasformano a numero ia persona umana, violandone la fon- 
damentale dignità e ha concluso affermando che la democrazia fondamen- 
tale di tipo anglosassone e il totalitarismo di tipo continentale siano contro 
l’unità spirituale e politica dell'Europa. Il rafforzamento dei valori della 
persona, il ritorno alle fonti cristiano-umanistiche, la correzione delle tec- 
niche illuministiche appaiono elementi imprescindibili dello svolgimento 
storico dell'Europa secondo una linea coerente e in vista di un ideale 
unitario. 

Alla discussione seguita a questo interessante intervento, hanno preso 
parte fra gli altri ì professori CHAIX RUy, CERETI, LAZZARINI, P. MESSINEO, 
Dir Carro. 


Ha tenuto la terza relazione sul tema: « Evoluzione politico-sociale » 
P. Antonio MEssINnEO della Civiltà Cattolica, che ha polemizzato con le 
concezioni nazionalistiche, riconoscendo come autentica conquista del di- 
ritto internazionale moderno la centralità della persona umana, limite 
dell’autorità statale e centro di incontro della società internazionale. Con- 
siderando i vari motivi della crisi europea, dimostrando come il solle- 
vamento delle colonie, la costituzione di grandi complessi politici, la po- 
sizione geografica dell'Europa che la mette a contatto con il blocco orien- 
tale ostile alla sua civiltà e i gravi problemi sociali dei popoli, impongono 
l’unità europea come soluzione insostituibile di tutti i pericoli della at- 
tuale problematica politica, ha rintracciato nelle diverse istituzioni po- 
litiche, sociali, economiche e nella coscienza del popolo europeo, matu- 
ratasi nei tragici avvenimenti degli ultimi anni, un preludio alla solida- 
rietà spirituale, sociale e politica dell'Europa. 

E’ seguito a questa relazione un interessante dibattito a cui hanno 
preso parte fra gli altri i professori DI CARLO, LAZZARINI, DAVID, CERETI, 
HILKMANN. 


Con un’ultima relazione del prof. MoreAU sul « Diritto naturale » e 
una solenne cerimonia di chiusura, il convegno di Bolzano ha concluso 
i suoi lavori. 

Dalle argomentazioni e relazioni così acutamente dibattute, è emerso 
che il cristianesimo, rivalutazione dell’uomo nei suoi diritti naturali e 
soprannaturali, è l'elemento essenziale per l’autentica unione dei popoli 
europei. L’umanesimo, che ha rivalutato la persona umana, senza met- 
terne nel dovuto rilievo il valore ontologico, e restato termine essenziale 
della cultura europea e l’illuminismo, che ha ricondotto la ragione alla 
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sua funzione terrena, pratica e ordinatrice, devono essere posti in costante 
rapporto con esso per divenire operanti nella vita della comunità europea. 

Il diritto naturale deve animare l'ordine giuridico dell'Europa e so- 
stenere quel principio dell'unità che l’attuale problematica politico-sociale 
impone, per la salvezza dei supremi valori esposti a tragico rischio nella 
situazione contemporanea. 

L'impegno serio e deciso col quale i lavori si sono svolti è apparso 
di per sè un auspicio e una speranza che la soluzione di quei problemi 
che debbono innanzi tutto trovare il loro superamento nella coscienza 
dell’uomo europeo può essere, in questo secolo, in cui l’Europa è desti- 
nata a sopravvivere o a scomparire, affidata con fiducia alle premesse del 
passato e alla buona volontà del presente. 


VERA PASSERI PIGNONI 


«LA SPERIMENTAZIONE IN PEDAGOGIA » 
AL III CONVEGNO DI SCHOLE” 


Nel quadro delle iniziative promosse dalla Società Editrice « La Scuo- 
la » e dei più qualificati incontri di studio che annualmente si svolgono in 
Italia, hanno assunto una ormai ben precisa fisionomia i convegni di Scholé 
che ogni settembre, da tre anni, chiamano a raccolta i docenti universitari 
italiani di pedagogia di ispirazione cristiana per approfondire alcuni fra i 
problemi di maggior urgenza ed impegno per quanti amano gli studi pe- 
dagogici ad alto livello. 

E’ così che, dopo aver esaminato successivamente il problema della 
« pedagogia cristiana » e quello dell’« attivismo », è stato posto in discus- 
sione un argomento del più vivo interesse, quale « la sperimentazione in 
pedagogia ». Tema questo che trova, in generale, non troppo attenti e pre- 
parati noi italiani che, eredi di una tradizione « umanistica », ci sentiamo 
poco inclini ad accogliere l'introduzione dell’esperimento anche nel campo 
dell’istruzione, sembrando ciò richiamare posizioni e atteggiamenti tipi- 
camente positivistici, già superati. 

Diamo un breve sunto delle quattro relazioni introduttive, degli in- 
terventi e delle conclusioni, 


Le relazioni introduttive. 


Il prof. BuysE, primo relatore, ben ha chiarito, in via preliminare, 
l'atteggiamento che viene assunto da chi, come lui, propone una peda- 
gogia sperimentale: tranquillizzando così quanti erano, in partenza, diffi- 
denti per qualche dubbio che loro si presentava. « La pedagogia sperimen- 
tale — egli ha affermato — in quanto scienza positiva, deve astenersi da 
ogni atteggiamento metafisico e lasciare lealmente il compito di deter- 
minare i fini trascendenti alla filosofia dell’educazione ». 
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Tale affermazione ha pertanto subito precisato, in modo inequivoca- 
bile, il punto di vista della scuola di Lovanio al riguardo: se si può quindi 
parlare, in pedagogia, di « esperienza », questa non può mai trascendere 
i propri limiti e assurgere alla pretesa di indicare valori, ma rinvia sem- 
pre, in ordine ai fini dell’educazione, alla filosofia (e alla teologia). 

Ciò premesso, però, non è possibile, ora, misconoscere il ruolo fon- 
damentale che l’esperimento svolge anche nel campo delle scienze del- 
l'educazione: pure qui occorre elevarsi al piano della scienza trasferendosi 
da quella forma di esperienza denominata dal Buyse « esperienziata » (cioè 
spontanea), a quella « provocata » (cioè all'esperimento propriamente det- 
to). La pedagogia deve diventare « scientifica » (« è questa la sua esigenza 
più urgente »), dando campo libero all’uso del metodo sperimentale. 

Si comprenderà allora la distinzione che corre fra le tre concezioni 
principali che vigono attualmente nella pratica educativa: a) la pedagogia 
tradizionale o empirica, che sopravvaluta la parte del maestro nel pro- 
cesso educativo, a scapito di quella dell’alunno; b) la pedagogia nuova o 
« expériencée », che colloca il fanciullo al centro del problema peda- 
gogico, con tutte le conseguenze, ben note, che ne derivano; c) quella, 
infine, scientifica o sperimentale che — e ciò è fondamentale da rilevare —, 
«senza prendere partito per l’una o l’altra delle concezioni precedenti, 
si limita a studiare oggettivamente i problemi dell’educazione; in parti- 
colare le questioni del lavoro scolastico, dello sforzo mentale, della disci- 
plina e del comportamento sociale. Si tratta, dopo tutto, di un metodo di 
ricerca, di un semplice procedimento di controllo. Essa è oggettiva, im- 
parziale, controllata ». 

Da queste parole del prof. Buyse, appare in modo chiaro il punto 
di vista assunto dai promotori di tale indirizzo: ciò che oggi occorre, come 
è stato detto, è proprio attuare una «ricerca » pedagogica. E l’espres- 
sione — ormai ufficiale in Belgio — di pedagogia «sperimentale » (in 
luogo di quelle, che parrebbero più adatte, di « positiva » o « scientifica »), 
pone appunto l’accento sull'importanza assunta, più ancora che dai ri- 
sultati, dal metodo in tale indagine. Il che stabilisce, per ciò stesso, limiti 
ben precisi: l’esclusione cioè di tutto ciò che non è strettamente peda- 
gogîco e, insieme, tipicamente sperimentale. 

Si tratterà quindi di procedere secondo le regole dell’induzione, per 
la via dell’osservazione provocata; e l’analisi dei dati quantitativi si com- 
pirà con metodi statistici. Viene così anche precisato il campo di tale in- 
dagine: solo questioni riguardanti un problema scolastico studiato nel- 
l’ambiente scolastico e a vantaggio dell’azione educativa. 

Ancora una volta pertanto va osservato — ed è bene insistere su 
questo, data la sua importanza — che le pedagogia detta « sperimentale » 
non può costituire tutta la pedagogia: il suo ambito è molto più ristretto, 
ed è insostenibile l’idea di costituire con essa una pedagogia integrale. 


Concludendo, secondo il Buyse occorre oggi dare una base sperimen- 
tale alla pedagogia in quanto solo così, nell’ambito dei procedimenti di- 
dattici, è possibile individuare i metodi più « economici » e di maggior 
rendimento sulla base di sìicuri dati, non affidandosi alle risorse personali 
di qualche geniale educatore o ad intuizioni non convalidate dalla scienza. 
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E la pedagogia sperimentale, usando il metodo della ricerca scientifica 
nel senso chiarito da Claude Bernard, è pienamente autonoma nel suo 
lavoro di ricerca; ma riguardando essa i « mezzi », dipende a sua volta 
da altre discipline, e precisamente dalla filosofia dell'educazione per quanto 
riguarda i « fini» (dalla quale li sussume) e dalle scienze ausiliarie del- 
l'educazione per i problemi di « base ». 


All’esposizione del prof. Buyse ha fatto seguito, ricollegandovisi, quella 
del prof. PLaNcHARD al quale spettava, essenzialmente, di illustrare — 
indicando parte dell'imponente lavoro di ricerca compiuto dal Laboratorio 
di pedagogia sperimentale dell’Univ. di Lovanio — alcune delle realiz- 
zazioni pratiche e degli apporti della nuova disciplina; che però qui non 
ci è dato riferire neppure per sommi capi. 

Va tuttavia ricordato che anche il Planchard ha tenuto a precisare 
che preliminare ad una discussione sull’argomento è la chiarificazione di 
alcuni equivoci troppo diffusi, in parte dipendenti dall’assenza di una 
precisa terminologia uniformemente seguita. 

Tre prospettive o fasi — non rigorosamente distinte dal punto di 
vista cronologico, ma certo da quello logico — si possono allineare in 
tema di pedagogia sperimentale: a) vi è una ped. sp. teorica, quella che sì 
insegna (si tratta cioè di offrire la giustificazione della legittimità e la 
dimostrazione della possibilità di tale scienza); b) vi è il piano della 
ricerca, cioè l’aspetto attivo, quello della scienza che sì fa (è qui che le 
si dà un contenuto reale); c) infine — e in ciò sta la sua fecondità — 
la pedagogia sperimentale, oltre che disciplina scientifica e complesso di 
risultati positivi, dovrà diventare scienza applicata, contribuendo in tal 
modo a migliorare di fatto il rendimento dell’attività scolastica: è questa 
l’ultima tappa, riguardante l’aspetto pratico, quello dell’applicazione. 

Il prof. Planchard ha infine prospettato un problema (denotando la 
sensibilità e lo scrupolo con i quali i cultori della nuova disciplina svol- 
gono la loro indagine): quello dello hiatus, della notevole sfasatura che 
sovente corre fra i risultati ottenuti con l'esperimento e la loro utilizza- 
zione: come spiegare ciò? Le cause di tale fatto, in vero un po’ sconcer- 
tante, vanno ricercate parte negli stessi ricercatori e parte negli uomini 
di scuola. I primi infatti — dimenticando le esigenze funzionali — non 
sempre sanno limitarsi a questioni di interesse veramente pedagogico, 
veramente pratico; e i risultati spesso sono presentati in forma poco acces- 
sibile a tutti gli educatori che, in genere, aborrono da formule troppo 
tecniche. 


«Non si tratta poi — ha concluso il prof. Planchard — di conferire 
alla pedagogia sperimentale un diritto di esclusività in tema di tecnica 
scolastica, e neppure di attribuirle prerogative eccezionali, ma semplice- 
mente di dimostrare che se le sue attribuzioni sono modeste, non per 
questo sono meno indispensabili. La sperimentazione pedagogica non è 
una panacea; essa tende a rimediare alle debolezze dell’arte empirica, 
sostituendovi una tecnica la più scientifica possibile ». 

Inoltre bando ad ogni preoccupazione che la pedagogia sperimentale 
significhi in qualche modo materialismo. Se il momento della tecnica in- 
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Vestigativa — il secondo di quelli sopra distinti — è come agni scienza, 
«neutro », in sede di utilizzazione dei risultati va sempre tenuto conto 
dei fini che si devono raggiungere con essi. 


Il prof. CaLrò, nella sua magistrale relazione, ha iniziato col. procisero 
il significato del termine « esperienza » in sede pedagogica, onde elimi- 
nare alcuni equivoci che potrebbero far colorire di « naturalismo » il nuovo 
indirizzo. « L'esperimento è sempre psicologico, anche quando riguarda 
un procedimento didattico e i suoi risultati », egli ha osservato, « perchè 
si tratta sempre di constatare e controllare quali sono le condizioni in cui 
si svolge ed i risultati di cui è capace una determinata attività psichica 
rivolta a un compito determinato ». Evidentemente quindi non dobbiamo 
parlare di pedagogia sperimentale proprio nel senso di una pedagogia che 
ricavi le sue norme e le sue suggestioni praticamente utilizzabili dall’espe- 
rimento, sia questo relativo a procedimenti psichici o a procedimenti di- 
dattici. 

Tre sono gli atteggiamenti principali, d’altra parte, che sono stati 
assunti in proposito: a) la pretesa di esaurire tutta la pedagogia nella pe- 
dagogia sperimentale (tesi del Lady); b) l’indirizzo, più moderato (rap- 
presentato specialmente dal Meumann), che distingue tra fini mediati 
e fini ultimi dell’educazione, circa i quali la sperimentazione non può es- 
sere determinante; c) il tentativo, da ultimo, di respingere la stessa pos- 
sibilità che l’esperimento si inserisca in aualche modo nell’ambito della 
pedagogia, riconoscendo ad essa esclusivamente una funzione di previsione 
« igienica » ed economica (tipico, in proposito, lo Hessen, per il quale la 
pedagogia non è che filosofia applicata). 

Riassumendo il proprio pensiero, il prof. Calò ha così concluso: 1) la 
sperimentazione, in certi settori dell’attività e della problematica edu- 
cativa, è legittima per il fatto stesso che ogni attività spirituale è più 
o meno collegata, nell'uomo, a un'attività psichica, con le sue modalità 
e uniformità proprie, e a una realtà organica; 2) i risultati di tali spe- 
rimentazioni non possono avere la certezza di leggi nè tradursi senz’altro 
in norme pedagogiche; contengono però indicazioni e suggestioni di cui 
l’educatore deve tener conto nell’opera sua, pur sempre attento alla com- 
plessità della realtà spirituale e sempre sollecito di sviluppare la libertà 
nello spirito umano; 3) il complesso delle tecniche sperimentalmente for- 
mulate non può aspirare a costruire un sistema autonomo ed autosuffi- 
ciente di verità pedagogiche, essendo esse sempre soggette a valutazione 
in base ai fini e ai principi generali dell’educazione; 4) tutte queste ri- 
cerche e i loro risultati rientrano però integralmente nella scienza e dot- 
trina pedagogica come contributi alla determinazione dei metodi. 


Il prof. NosENGo, quarto relatore, ha svolto il tema dell’esperimen- 
tazione didattica come esperimentazione dell’arte personale. 

Premesse alcune chiarificazioni sui concetti di educazione, pedagogia, 
metodologia, didattica e didassi — che rappresentano piani e momenti 
ben distinti, che non vanno confusi se non si vuol incorrere in gravi 
equivoci, — egli ha affermato che la sperimentazione può riguardare tanto 
l’« invenzione » quanto la « dottrina », la didassi, cioè l’insegnamento; in 
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tal caso siamo nella sperimentazione’ diduttica propriamente dotta; che 
‘si riferisce appunto a un rapporto; quello maestro-scolaro, instaurato a 
fine educativo. 

L’esperimentazione pedagogica può quindi venir studiata sotto due 
‘diversi ‘profili: quello dell’apprendimento e quello dell’insegnamento; e 
la sperimentazione dell’apprendere è cosa diversa da quella dell’insegnare. 
Nella prima l’aspetto più rilevante è dato dall’alunno che esperimenta 
se stesso; nella seconda vi è l’esperimentazione che l’insegnante fa della 
sua personale arte — e la didattica è appunto arte — di insegnare, della 
sua attività di maestro al fine di migliorare se stesso come artista. 

Non vi è però mai esatta corrispondenza tra l’insegnare del maestro 
e l’apprendere dell’alunno; le due ricerche sperimentali non procedono 
pertanto parallele. 

« La scuola migliorerà — ha concluso il prof. Nosengo — quando gli 
insegnanti, mediante esperimentazioni didattiche ben ipotizzate, ben valu- 
tate, lungamente condotte con perseveranza, avranno migliorato la loro 
personale arte didattica e tutto il costume professionale ». 


Gli interventi. 


Ormai non ci è più consentito riferire analiticamente sugli interventi 
e le comunicazioni che, sviluppando ora l’uno ora l’altro dei punti più 
controversi e discussi, hanno contribuito egregiamente a chiarire alcuni 
aspetti. 

Dovremmo ragguagliare infatti sugli apporti, spesso fondamentali per 
la illustrazione del tema, di quanti si sono succeduti nel prendere la 
parola e cioè, nell’ordine, i professori Antonelli, Mufioz Alonso, Prini, 
Mons. Di Napoli, Don Corallo, Flores, Pellegrino, Don Titone, Catalfamo, 
Peretti, Agazzi, Garcìa Hoz, Agosti, Barbey, Santinello, Romanini, Sartor, 
Leonarduzzi, Baroni, Rigobello, Santomauro e Crippa. 

Ci limiteremo a brevissimi cenni. 

Il prof. Flores d’Arcais ha efficacemente insistito sulle caratteristiche 
del procedimento scientifico in quanto tale, per cui si differenzia la pe- 
dagogia scientifica propriamente detta da quella sperimentale, se espe- 
rienza, per se stessa, non dice « esperimento ». Vi è infatti, anche nel campo 
educativo, una esperienza che non sempre è esperimento, limitandosi ad 
essere un fatto naturalmente e spesso spontaneamente vissuto. Il controllo 
scientifico dei fatti pedagogici, invocato dal prof. Planchard, implica in- 
vece un esperimento provocato, anche se la scuola potrà, in tal caso, dive- 
nire il vero laboratorio di indagine. Il problema, per noi italiani, è quindi 
quello di esaminare quali rapporti possano intercorrere fra una pedagogia 
sperimentale ed una che faccia maggiormente appello alla individualità 
e alla personale capacità artistica del maestro. i 

Anche la prof.ssa Antonelli aveva insistito su alcuni aspetti della 
scienza in quanto tale. E’ forse meglio parlare di pedagogia « scientifica » 
— aveva concluso — anzichè di « sperimentale », in quanto il momento 
dello sperimentare rientra in quello, più generale, della scienza, che in- 
clude appunto l’osservazione, l’ipotesi e l'esperimento. La « progettazione », 
d’altra parte, influenza in qualche modo i fatti; la ricerca sperimentale, 
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per sistemarsi, deve chiudersi in un sistema. Sorge quindi la domanda: la 
pedagogia sperimentale è scienza del reale o del possibile? Del possibile, 
sì risponde, se deve venir intesa come scienza del progettare (che, in 
quanto tale, è accettabile). Ciò che comunque sfugge però a questa analisi 
sperimentale è il processo in sè; si constatano sempre soltanto cause e 
risultati. 

Non vanno poi dimenticati — ben ha osservato Don Pellegrino — gli 
atteggiamenti assunti da alcune correnti del pensiero contemporaneo nei 
riguardi del pensiero scientifico: e pertanto occorre chiarire bene l’at- 
tuale valore della scienza e i suoi stessi limiti. D’altra parte il prof. Prini 
ha giustamente rilevato due limiti, a suo avviso invalicabili, della spe- 
rimentazione in pedagogia: l’irripetibilità della «situazione » in cui si 
dovrebbe svolgere l'esperimento pedagogico e l’intervento modificatore 
dello stesso osservatore sopra il « campo » dell’esperimento. 

Mons. Di Napoli, Don Corallo e Don Titone si sono a loro volta preoc- 
cupati di definire il piano esatto nel quale si colloca la pedagogia speri- 
mentale nel sistema delle scienze pedagogiche. E ci spiace non poter det- 
tagliatamente riferire — dato il loro sviluppo — le distinzioni formulate, 
posto il valore che esse rivestono sempre in sede di impostazione di 
problemi. » 

Un quadro dell’enciclopedia pedagogica ha magistralmente tracciato 
— al termine di un illuminato intervento — anche il prof. Garcia Hoz, 
ponendo le premesse per una definizione della natura e dei compiti della 
sperimentazione in pedagogia; tanto più se si tien conto — come egli ha 
nobilmente ricordato — della complessità del fatto educativo e dei fat- 
tori che compongono la personalità umana nella sua integralità (egli ha 
parlato di « tropismo »). 

Pure Don Corallo, nell'intervento citato, si era rifatto alle esigenze 
della « persona », precisando i limiti di ogni indagine statistica su di essa 
compiuta (l'educazione è sempre un atto personale e la persona una realtà 
individuale); la pedagogia sperimentale viene così a collocarsi, di per se 
stessa, ad un livello ancora pre-pedagogico, onde, per questo aspetto, non 
c'è continuità fra pedagogia sperimentale e pedagogia in senso totale, 
implicante una « comunicazione spirituale tra persone ». Concetto, questo, 
ampiamente sviluppato anche dal prof. Catalfamo e dal prof. Peretti, il 
quale ultimo ha accennato, sulla base appunto delia ricchezza della per- 
sona umana, ad una educazione democratico-personalistica, sottolineando 
il fatto che, in educazione, il successo non va misurato sui risultati nel 
leggere e nello scrivere, bensì sui valori morali. 

Un invito alla prudenza, sorretto da esperienze personali, è partito 
da Mons. Barbey. Se condotta però con quegli accorgimenti che, in defi- 
nitiva, ne garantiscono la vera scientificità, la sperimentazione pedagogica, 
egli ha detto, non può essere esclusa, anzi deve venir inserita, in una 
prospettiva spiritualistica e cristiana. 

E sui limiti della pedagogia sperimentale o, più esattamente, dell’e- 
sperimento in pedagogia, ha insistito anche il prof. Mufioz Alonso: sono 
quelli che conseguono alla natura stessa dei fatti umani in quanto tali, 
e alla « esperienza » di essi; poichè, va notato, si tratta pur sempre di 
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fatti umani e non soltanto scolastici. Il pericolo che può insidiare il va- 
lore positivo della sperimentazione pedagogica, sta appunto nel non tener 
eventualmente conto che lo scolaro è appunto un uomo che si fa scolaro 
proprio per meglio perfezionare la propria umanità. 

Altri notevoli contributi alla discussione del tema li ha offerti il prof. 
Agazzi nel suo sostenuto intervento in cui, dopo essersi chiesto se esista 
nel campo dell’educazione un momento puramente « tecnico » (in quanto 
ogni atto educativo, se tale, è un fatto spirituale), ha osservato che è la 
tecnica che va mutuata dalla pedagogia e non viceversa: e la tecnica 
potrebbe divenire proprio uno dei processi deterministici per meglio at- 
tuare la libertà dello spirito. Ma altri interrogativi ha prospettato lo stesso 
prof. Agazzi: dobbiamo rigettare, di fronte agli apporti della tecnica, l’e- 
semplarità educativa autentica degli educatori di razza, negandone la 
fecondità? L'educazione coincide, di per se stessa, col processo più eco- 
nomico? Se le tecniche hanno un obiettivo ma non un fine, la pedagogia 
sperimentale, si deve concludere, non esonera dal dover fondare una pe- 
dagogia speculativa, anzi la esige e la postula. 

Non occorre poi dimenticare — e bene lo ha osservato il prof. Ba- 
roni — che la sperimentazione non può esaurire la metodica educativa: 
occorre anche l’introspezione, l’osservazione, ecc. 

Sul terreno della massima concretezza si è infine posto il prof. Agosti 
illustrando il fecondo contributo di una esperienza educativa integrale 
ormai classica — nota sotto il nome di « metodo dei reggenti » — da lui 
ideata, avente al proprio attivo una larga messe di positivi risultati. 
Come ogni altro paradigma, essa ha però posto, in sede di controllo delle 
applicazioni, questo quesito: come si fa a rendere fruibile una esperienza 
storica, evitandone le deformazioni? Conseguenzza questa — si tratti di 
esperienze o di esperimenti — del dover « generalizzare », quando poi 
dobbiamo rifarci alla « persona », che di sua natura è individuale. 


Le conclusioni. 


In sede di conclusioni, tutti e quattro i relatori si sono trovati con- 
cordi nel riconoscere, come ha detto il prof. Planchard, che le due esigenze 
sono del pari fondamentali e pertanto egualmente da rispettare: mentre 
non sarebbe infatti integrale quella pedagogia che prescindesse dalle pre- 
messe di ordine filosofico — le uniche che possano determinare i fini del- 
l'educazione —, così pure sarebbe deficiente quella che non volesse tener 
conto del momento della sperimentazione, dal quale origina una tecnica i 
cui risultati dovranno venir posti in funzione della pedagogia dei valori. 

Perchè — e primo fra tutti lo ha riconosciuto il prof. Buyse — campo 
di azione della pedagogia sperimentale è la scuola, anzi l’aula scolastica; 
e non c’è quindi da temere che la sperimentazione possa in qualche modo 
pretendere di determinare essa stessa i fini della educazione: rimane sul 
terreno dei mezzi. 

Riconosciuti i limiti che ineriscono ad ogni esperienza in quanto tale, 
non è più possibile quindi contestare la legittimità della sperimentazione 
didattica; ciò che va premesso — lo ha richiamato il prof. Nosengo — è 
che questa vada sempre meglio indirizzata alla metodologia e alla didassi, 
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L’esperimento, pertanto, non può ritenersi accessorio, ma — e qui 
usiamo la formula suggerita dal prof. Calò — è limitatamente essenziale, 
per cui si può affermare che la pedagogia sperimentale rientra di diritto 
nella sistematica della pedagogia. Suo compito sarà quello, però, di pro- 
curare un complesso di indicazioni, di moniti e di pratiche che dovranno 
essere calate nella persona umana (individuale) e inserite nella sponta- 
neità dell’atto educativo. 

Da tutto questo segue — e possiamo ritenerla la fondamentale con- 
clusione del convegno — che fra sperimentazione pedagogica ed orienta- 
mento educativo cristiano non può darsi contraddizione alcuna. 

Un augurio è uscito dall’incontro — e lo ha formulato il prof. Calò 
nelle sue parole di chiusa —: che esso possa segnare, anche per l’Italia, 
il punto di partenza per un fervore di opere nel campo della sperimen- 
tazione pedagogica. 


FRANCESCO BRUNELLI 
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Giovanni Gentile : La vita e il pensiero, v. VII, Sansoni, Firenze, 1954, 
p. 333. 


Il volume si inizia con un vivace capitolo di VLADIMIRO ARANGIO RUIZ 
(Che cosa è l’attualismo?), dal cui tema l’A. è portato a definire l’attuali- 
smo come assoluto moralismo, finchè però non ci accorgiamo che la sola 
differenza fra bene e male è, infine, con dialettica solo apparente, quella 
fra presente e passato p. 17). La dialettica vera sarebbe invece stata vista 
da Michelstaedter. L.A. ne riporta vari passi dai quali ricava la sua valu- 
tazione del negativo, che gli impedisce sì di conoscere l'assoluto, ma de- 
termina il concreto personalismo del M. che è anche il suo ottimismo, 
perchè ciascuno, sperando per la sua perfezione, migliora un poco il mondo. 


Il secondo saggio è di FRANCESCO COLLOTTI (« Giovanni Gentile ») che 
mette in rilievo il punto animatore del sistema: « L’atto spirituale umano 
o e già totalità, non fatta, beninteso, ma in fieri; o non lo diventerà mai » 
(p. 43). Ma il limite del suo sistema fu l’impossibilità di cogliere ed ac- 
cogliere l’individuo, l’io empirico. 


Per Pietro DI VoNA (Concetto di inobbiettivitabilità e filosofia del ro- 
manticismo mnell’attualismo gentiliano) «l'aspetto che più specificamente 
definisce l’idealismo attuale e universale condiziona la possibilità stessa 
di individuarne la posizione speculativa, è il ripudio della deduzione lo- 
gico- categoriale » (p. 51). Momento complementare dell’autocoscienza è 
quello della processualità; ma egli ci dimostra che il « tentativo di cogliere 
l’inobbiettivabilità dell'Io come processo puro è scaduto in forza di ciò 
che il processo per se stesso significa » (p. 57). La inobbiettivabilità rende 
a sua volta molto difficile il dar luogo alla mediazione che si fonda in ge- 
nere sull’alienazione. Questa autocoscienza mistica ha un carattere ro- 
mantico; la crisi dell’inobbiettivabilità, che non può fondare l’obbiettività 
è crisi della insufficienza metafisica dell’attualismo. Ma nelle parti finali 
della « Teoria » si perfeziona il capovolgimento delle posizioni speculative 
con l'affermazione della tesi dell’unità originaria di soggetto-oggetto, « per 
la quale il rapporto del soggetto con se stesso è intrinsecamente mediato 
dal rapporto soggetto-oggetto » (p. 63). Così si può comprendere il ’ Si- 
stema di Logica’ ove il pensiero del vero si identifica con il problema del 
pensiero necessario: la verità richiede un logo oggettivo e un logo sog- 
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gettivo, inscindibili nell'unità della loro distinzione. « La verità del pen- 
siero nostro consiste nella necessità della sintesi di soggetto ed oggetto 
del conoscere, nella ’ relazione a priori, la quale pone i suoi termini, e non 
li presuppone’ (L. I, 74). Questo è il concetto del vero come autoctisi » 
(p. 67). Il vero è così anche atto etico, valore di assoluta libertà che è il 
proprio porsi del soggetto. La contraddizione interna del concetto di inob- 
biettivabilità « ha la sua ragion d’essere nel fatto che appunto per esso 
ed in esso si attua la disgiunzione tra il momento dell’opposizione e quel- 
lo della unità della coscienza, a causa della quale l’unità si fa termine a- 
stratto dell’opposizione che deve unificare » (p. 72). Si ha allora un ri- 
torno all’hegelismo. Dalla necessità della mediazione come momento de- 
terminante la critica all’inobbiettivabilità si passa all’esigenza etica. La 
verità è così un puro momento ideale di tale processo. Nella logica del 
logos concreto si trova la piena autocoscienza dell’idealismo. Ma questa 
non fu la definitiva espressione dell’attualismo. Con la ’ Filosofia dell’arte’ 
si apre infatti un nuovo ciclo: vi «si trovano pienamente riconfermate 
la dialettica e le conclusioni ultime della prima parte del ’ Sistema di Lo- 
gica’. Esse però, anzichè generare un’opposizione immediata ed esplicita 
tra i due antitetici sensi dell’obbiettivare, sono ridotte ad unità, come com- 
porta e vuole la teoria del logo concreto » (p. 88). Con la dottrina del 
sentimento « si connette l’ultimo sforzo gentiliano di istituire l’unità del- 
la propria esigenza speculativa » (p. 89). E’ vincolata ad una revisione ra- 
dicale dell'idea di trascendentalità. Anche il sentimento non è tale se non 
nel suo processo, perciò è unità di immediatezza e di mediazione. Anche 
« Genesi e struttura della società » « ribadisce, se pur ve ne era bisogno, 
l’incoercibile significato romantico e soggettivistico della sua filosofia » 


(p. 99). 


ANDREA GALIMBERTI nel saggio seguente (Il tema e il nodo della lo- 
gica gentiliana) afferma che l’unità che dovrebbe essere nella logica si 
spezza nel logo astratto e in quello concreto, turbando lo schema dialet- 
tico comunemente acquisito. L’ errore è quello protagoreo al quale si ag- 
giunge quello eleatico: « L’errerore eleatico è negazione, oblio, della strut- 
tura propria al logo astratto, senza di cui non v’è pensiero di realtà. Un 
secondo errore, diverso da questo, è la negazione od oblio del logo con- 
creto » (p. 115). 


Secondo l’A. il Gentile tende, senza riuscirvi a far sì che il suo anti- 
eleatismo stia in piedi senza farsi surrettiziamente sorreggere dall’altro er- 
rore. Ma il fattore polemico interferisce turbando il processo dialettico, 
così «il Gentile, nelle premesse del ragionamento non va mai oltre il 
punto di vista della polemica antieleatica, e la assume, quindi come es- 
senziale; mentre all’opposto deduce per intero le forme del logo dal con- 
cetto critico di forma, deduzione affatto incomprensibile se la sua base 
rimanesse l’antieleatismo » (p. 119). La formula (A — A) porta a con- 
siderare gli sviluppi della forma come estranei a qualsiasi contenuto. La 
vera formula sarebbe secondo l’A.: 3 — B. Nella teoria delle tre forme 
modali è tangibile l'equivoco immanente nella dottrina. Il Gentile sente 
l'influsso spinoziano, ma rimanendo fermo all’incoerenza di una forma che 
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solo in parte è tale gli sfugge il rapporto tra giudizio e rappresentazione. . 
Dopo aver notato che il « cuore è la concretezza della ragione », lA. con- 
clude che sotto «il circolo vuoto della contraddizione formale vive un 
pensiero di non comune originalità e vigore » (p. 139). Egli vede tre vie 
alla critica vitale del sistema e di queste la terza, quella seguita da U. Spi- 
rito gli sembra « la sola che osi raccogliere il terna della ’ Logica’ » (p. 141), 
per quanto anch'essa si trovi di fronte un dilemma: di quale essere è ne- 
gazione il logo astratto: di quello eleatico o di quello empirico? 


Leo LUGARINI (Il problema della logica nel pensiero di Giovanni Gen- 
tile) trova nella Logica uno spiccato carattere metafisico. L’attualismo do- 
veva fare del soggetto pensante il protagonista del processo della verità. 
Visto in Hegel il persistere della dualità Kkantiana, Gentile doveva andare 
oltre Hegel perfezionandone la dialettica dalla sintesi all’autosintesi. Con 
il porre l’autonegatività dell’atto del pensare il Gentile si apre la strada 
per affermare il soggetto pensante « ed infine a identificare la realtà con 
il processo autocreativo dell’Io assoluto » (p. 153). Era necessario inserire 
il pensato nella attività del pensante, facendone un momento integrante 
di questo. Nel ’ Sistema’ viene così «in luce che proprio l’essere naturale 
sì nega come essere e che questa autonegazione è l’attività ad esso intrin- 
seca, del pensare » (p. 167). 

Giunto a concepire la realtà come autoconcetto, il Gentile può riva- 
lutare la natura; inoltre, poichè l'andamento della teoresi si identifica con 
il processo del reale come attività pensante, non ci sarebbe più distanza 
fra l’ordine dimostrativo e quello della realtà. Ciò si raggiunge nella III 
parte della logica. Ma c’è un’altra prospettiva: quella dal punto di vista 
della logica dell’astratto secondo il quale il dualismo persiste. - « In certo 
modo la logica del concreto monta dunque in spalla a quella dell’astratto, 
mentre, per un altro verso, ne è l’antecedente » (p. 177). In ultima analisi 
« il pensiero stesso abbisogna precisamente di quell’essere statico ed inerte 
di cui il Gentile è sì duro avversario » (p. 178). Perciò la risoluzione della 
realtà come divenire non riesce ad attuarsi. Infine per l’A. la dialettica 
degli opposti risulta in contrasto con l’Atto puro: « La dialettica degli op- 
posti abbisogna dell’essere, in Gentile non meno che in Hegel» (p. 186). 


ERNESTO MAGGIONI (La logica gentiliana e il problema del nulla) di- 
stingue logicità, conoscenza, metafisica e definisce la diversità fra cono- 
scenza e logicità. La filosofia gentiliana è identificatrice dei tre termini; 
le due identificazioni convergono in un’eternizzazione radicale: è la for- 
ma più rigorosa di panlogismo. Ma la logicità vi perde le sue articolazioni. 

«E’ lecito... chiedere a questo punto, se la stessa triadicità, come strut- 
tura fondamentale dell’atto, riesca a salvarsi entro il dinamismo sempli- 
ficatore dell’îctus in cui consiste il porsi » (p. 196). L’articolazione sembra 
diadica: il due è l’impeto costitutivo dell’uno. Così sull’aspetto sintetico 
prevale l’autotetico. Il divenire non è più chiuso come quello hegeliano, 
ma saettante, aperto. Neil’arricchirsi del predicato, l'Assoluto crea e si 
autolibera ». Con la quale articolazione il logo concreto nega, ma, in pari 
tempo, secondo l'istanza dell’articolazione medesima, risolve in sè il pro- 
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cesso predicativo quale si configura al livello del logo astratto » (p. 205). 

Secondo i due significati che il negativo può assumere la concre- 
tezza dell'io e del tu risulta o tutta attenuantesi o librata nel diveniente 
farsi. Sul nulla fluente del presente attuale il pensiero proietta l’oggetti- 
vità pensante ael passato e l’attualismo identifica il processo che relazio- 
na il presente al nulla con quello che lo relaziona al pensato « l’attuali- 
smo sembra riconoscere l’innestarsi del nulla nel concreto presente, ma 
perde in realtà il suo fluire dal presente, la sua instabile natura transat- 
tuale » (p. 212). Per l'A. l’ambivalenza della prospettiva della quantità 
va ricercata « nella gentiliana identificazione di quo logico e quod reale » 
(p. 218). L’esistenza « include in sè una mediazione che le permette di 
giustificare inverandoli, il momento apodittico e il momento problema- 
tico del pensiero » (p. 221). Così si manifesta la « rivelatività positiva ca- 
ratteristica delr'attualità » (p. 29105 


GIOVANNI PALUMBO (Il problema della logica nella filosofia di Giovan- 
ni Gentile) dopo aver notato che alla fine dell’800 si ha un ritorno alla logi- 
ca hegeliana e alla sua fenomenologia, logica che è formale, ma concreta, 
afferma che la filosofia è metafisica; ma questa, modernamente intesa, aven- 
do alla base un concetto di essere come pensiero non è contro la storia; per- 
ciò la logica antica è inattuale, non giustificando la storia. Ma, poichè, secon- 
do Gentile, Hegel non riesce a fondare il metodo dell’immanenza nasce la 
necessità di una riforma della dialettica hegeliana. Bisogna superare il 
dualismo tra fenomenologia e logica, risolvendo tutta la realtà nel pen- 
siero. « La riforma gentiliana mira a riportare il pensato nel. pensare, 
la molteplicità delle categorie nell’unità dell’atto categorizzante » (p. 245). 
« Ma errato è anche il tentativo gentiliano di volere introdurre la dialet- 
tica in un mondo assoluto come soggetto eterno » (p. 247). L’autoconcetto 
secondo l’A. è oscuro, essendo concepibile, non per un io assoluto, ma per 
un io storico. Gentile inoltre ricade in una divisione categoriale con i tre 
momenti dello spirito: l'A. ne trae spunto per affermare che ancora una 
volta rinasce ia dialettica oggettiva. « La riduzione di tutte le forme di 
giudizio, nella logica gentiliana, a quello assertorio è determinata dalla 
riduzione di tutto l’essere al pensiero » (p. 267). Per l’A. il vero problema 
della logica è quello dell’arcaico rapporto fra soggetto e oggetto; ma l’at- 
tualismo se vuole sfuggire l’oggetto, deve cadere nell’intuizionismo mi- 
stico. Occorreva rigettare l’assoluto, non solo come oggetto, ma anche co- 
me soggetto (p. 274). Ma nè Gentile, nè Croce vincono l’intellettualismo e 
quindi neppure la metafisica, il mito. Quando Gentile unifica pensare e 
fare, ricade nel neoplatonismo: c’è dualismo infatti fra l’io assoluto e l’io 
singolare. « L’assurdità e l’antinomia in cui si avvolge l’attualismo dimo- 
strano che è impossibile gnoseologizzare l’atto quando si concepisce come 
atto eterno » (p. 283). 


Livio SicHiroLLo (Il problema della logica nella filosofia di Giovanni 
Gentile) afferma, dopo aver rapidamente esaminato Jo sviluppo del pen- 
siero del Gentile che nella « Teoria generale » la logica non è ancora ri- 
solta nella etica, la responsabilità del vero vi è appena accennata. Il 
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fichtismo gentiliano è una nuova fondazione della filosofia. Anche per que- 
sto A. infatti dal sistema triadico nella logica si passa a quello diadico e 
l’esserci del logo astratto risponde al problema hegeliano della logica an- 
tica nella dialettica. « Il terzo periodo, che qui si chiude, del filosofare 
gentiliano verrà caratterizzato nella fedeltà agli originari interessi, pur in 
guel suo ’ continuo movimento’ che, come abbiamo fatto sopra notare, 
’ eccede già l’attualismo ’. Ora è proprio il senso di questo eccedere che va 
scoperto, ed è per esso che può ancora fattivamente operare la proble- 
matica del Sistema » (p. 312). Si conclude così da una riduzione dell’atto 
del conoscere ad atto filosofico in generale, a un rivelamento di questo 
come atto storiografico. Il tema della logica gentiliana è dunque « per la 
conciliazione del destino metafisico dell’atto (infinito) con la storicità che 
noi siamo (finitezza) » (p. 317). 


Ugo SpirITto (La religione dì Giovanni Gentile) ci presenta il giscorso 
sulla sua religione ove Gentile reagisce contro l’interpretazione pretta 
ziosa di alcuni cattolici: egli si dice cristiano e cattolico; ma sarebbe un 
equivoco prendere tali parole come indizio di una conversione. E allora? 
L’A. spiega appoggiandosi alla nota essenziale del pensiero del Gentile: 
« nella sua profonda esigenza di aderire alla tradizione, con un senso sto- 
rico della realtà che lo induceva più a comprendere che a rifiutare » 
(p. 324) non vuole essere estraneo alle persone amate: « Non poteva sen- 
tire come negativo il mondo di cui avevano vissuto il pensiero, l’azione, 
l’arte degl’italiani » (p. 325). In altri scritti si vede che Gentile — con il 
problema della morte presente — rifiuta ogni «concessione al concetto 
tradizionale di immortalità » (p. 327) che egli attribuisce a una logica eu- 
demonistica che crea le illusioni: l’anima come sostanza, l'immortalità 
personale, l’esistenza di un altro mondo. L’equivoco si comprende, dice 
l’A., se pensiamo che nell’attualismo sono due esigenze dialetticamente 
unite: la coscienza storica del passato e la consapevolezza critica: così si 
comprende la coerenza della presunta contraddizione. 

Diverso è il significato e l’importanza dei vari saggi che compongono 
il volume — dai riferimenti di Arangio-Ruiz, agli approfondimenti del 
Collotti e del Lugarini, dall’oscuro viluppo del Maggioni alla chiara e 
semplice messa a punto dello Spirito, dalla ricerca del Galimberti all’ana- 
lisi del Sichirollo, dall’esposizione del Palumbo all’esame del Di Vona — 
ma esso è in ogni sua parte interessante, anche se talvolta l’insistenza sul- 
lo stesso tema porta di necessità a ripetizione di concetti il cui diverso 
valore è sempre da vedersi nell’insieme del saggio in cui si trovano. Pure 
qualche volta non si può non osservare lo sforzo di trovare nell’A. stu- 
diato cercando motivi inediti più che reali e allora viene meno il senso 
vivo del Gentile che è nel vero ripensamento dei suoi problemi, in quanto 
rivelatori di esigenze attuali. Ma ciò non toglie che anche in questi giri 
viziosì si trovi interesse, perchè essi dimostrano la vitalità e i limiti del 
Gentile nel mondo filosofico di oggi. 


Renata Gradi 
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* * * 


I Caratteri di Teofrasto - Prefazione e traduzione di E. Levi. Milano 1956, 

Longanesi, pp. 144. 

Della multiforme opera di Teofrasto, il grande alunno di Aristotele 
ed immediato successore sulla cattedra del Liceo del celebre filosofo, 
«I Caratteri» sono senza dubbio ciò che, ai nostri giorni, rimane 
di più vivo. Non che in essi vi sia il meglio dello sforzo analitico del 
naturalista-filosofo di Atene, ma questi trenta ritratti del vizio umano 
sono altrettante acute penetrazioni psicologiche che, per la vivezza 
delle immagini e la franca denuncia che da essi traspira, rappresen- 
tano un’opera quanto maì extratemporale. Perchè in ogni civiltà e at- 
traverso ogni epoca storica, la natura umana rimane sempre la stessa, 
con la sua terribile debolezza che finisce per deformare l’ideale bellezza. 
Teofrasto ha ipostatizzato queste deformazioni morali in una serie di 
« tipi » viventi in una varietà di circostanze appositamente scelte e si- 
gnificative. Il grande filosofo non assume atteggiamenti da moralista: ma 
quella che c’è nei suoi « Caratteri », è una morale immanente, che alla 
fine del quadro si fa strada nello spirito e vi suscita una profonda e co- 
cente convinzione di quanto errato sia quell’atteggiamento e meschina 
la mentalità da cui è originato. Sciolta e veramente italiana la tradu- 
zione. Un tantino prolissa e, qua e là soggettiva, la prefazione. Fati- 
cosissima la ricerca delle note situate a fondo del volume. Edizione ele- 
gante ed estremamente accurata. 

Alberto Perotto O. P. 


* * _* 


J. Lacroix: Timidezza e adolescenza - Traduz. di A. Bozzo, S.E.I.,, Torino 
1956, pp. 156. 


« Psicologia e vita » è una collana di psicologia applicata ai problemi 
educativi. Il carattere che contraddistingue i volumi di questa raccolta 
è una solida serietà scientifica messa a vantaggio della massa degli edu- 
catori, da un continuo ed efficace sforzo divulgativo. Il volume « Timi- 
dezza e adolescenza » ha anch’esso questa duplice caratteristica. In forma 
brillante e piana ad un tempo, priva di inutili quanto sterili tecnicismi 
esibizionistici, J. Lacroix studia il problema della timidezza in sette ca- 
pitoli: 1) natura e cause della timidezza (pp. 1-12); 2) la timidezza primaria 
(13-26); 3) la sistematizzazione della timidezza (27-46); 4) la timidezza 
sistematizzata (47-102); 5) le conseguenze possibili della timidezza: l’arte 
e il misticismo; 6) ritratto del timido (119-128); 7) conclusioni pedagogiche 
(129-156). 

Diremo subito che dal punto di vista ritrattistico e descrittivo 1A. 
è veramente chiaro profondo e convincente. La psicologia del sentimento, 
in questo settore così delicato e di frequente incidenza della timidezza 
(sia della timidezza dell’età evolutiva sia di quella caratteriologica), 
trova nelle pagine del Lacroix una capacità di analisi ed una versalità 
di angoli introspettivi veramente notevoli. Un tantino semplicistico ci 
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sembra invece il rapporto di causalità che l'A. cerca di scoprire tra l’at- 
teggiamento esterno di timidezza e un interno senso di orgoglio o di su- 
perbia. E° vero che è molto difficile sezionare le diverse fasi della psiche 
umana, e del resto non crediamo che la tesi del Lacroix — estremamente 
interessante — sia inacceitabile. Bisogna però intanto mettere maggior- 
mente in evidenza che tale risoluzione della timidezza in orgoglio, non è 
necessariamente un processo che abbia un valore morale soggettivo, ol- 
trechè oggettivo: cioè, il singolo individuo che è timido, non per questo 
è sempre coscientemente e concretamente un orgoglioso e un egocentrico, 
anche se — astrattamente parlando — molti motivi sembrano spingere 
alla formulazione di questa equivalenza. Ci pare inoltre che lo studio 
avrebbe guadagnato assai in valore e praticità se fosse stato esteso anche 
a una trattazione comparativa della timidezza in relazione ai diversi tipi 
caratteriologici fondamentali. In fine, qualche rilievo schematico avrebbe 
reso assai più facile la lettura dei primi capitoli. 

Il volume si raccomanda a tutti i cultori di psicologia e di caratte- 
riologia, nonchè ai sacerdoti e agli educatori. L’edizione è elegante e 
corretta. 


Alberto Perotto O. P. 


P. Hippolyte Baril O.F.M.: La doctrîine de Saint Bonaventure sur l’insti- 
tution des Sacrements - Editions franciscaines - Montréal, 1954, pp. 81. 


Questa è la tesi di laurea, presentata dall’Autore all’Antonianum di 
Roma nell’anno 1951, ed ora pubblicata con qualche ritocco. In essa si 
espone con chiarezza e acutezza la dottrina di S. Bonaventura, tanto di- 
scussa, sull’istituzione dei Sacramenti. L’A. anzitutto esamina la dottrina 
esposta nel Commentario alle Sentenze, il quale è cronologicamente primo 
(1250-2) e presenta delle difficoltà maggiori, e poi la paragona con la 
dottrina insegnata dal Serafico Dottore nel Breviloquio (composto dopo 
il Commentario, ma prima del 1257). La conclusione dell’A. è la seguente: 
Benchè S. Bonaventura nel Commentario attribuisca a Cristo soltanto 
l'istituzione di tre Sacramenti (Battesimo, Eucaristia, Ordine), e nel Bre- 
viloquio di tutti e sette, la dottrina è la stessa in ambedue le opere 
(contro gli editori di Quaracchi); soltanto la terminologia è diversa (pp. 
73-74). 

Il Serafico Dottore infatti usa la parola « istituzione dei Sacramenti » 
prima (nel Commentario) in senso stretto, mentre dopo (nel Breviloquio) 
in senso largo. Così, secondo il Commentario, chi istituisce un Sacramento 
deve non soltanto volere determinatamente il rito sacramentale e con- 
ferirgli l’efficacia, ma anche esprimerlo chiaramente; in mancanza di que- 
sto elemento la Confermazione e l’Estrema Unzione non sono istituiti da 
Cristo, ma dallo Spirito Santo per mezzo degli Apostoli. Inoltre, sempre 
secondo il Commentario, chi istituisce un Sacramento deve dargli inizio, 
e non basta quindi approvare un rito esistente o portarlo alla perfezione, 
la Penitenza e il Matrimonio per mancanza di questo elemento non sono 
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stati istituiti da Cristo. Nel Breviloquio S. Bonaventura, per ragioni sco- 
nosciute, non è così rigoroso, e perciò ammette senz’altro che Cristo 
istituì la Confermazione e l’Estrema Unzione per insinuationem, mentre 
la Penitenza e il Matrimonio confirmando et consummando i riti già esi- 
stenti, dichiarando tuttavia queste istituzioni imperfette, a differenza 
dell’istituzione perfetta del Battesimo, dell'Eucaristia e dell’Ordine, 

Ma, è proprio vero che questo cambiamento sia una pura questione 
di terminologia, come pretende l’A. (p. 74)? Ammettendo che la parte 
di Cristo nell’istituzione dei Sacramenti sia realmente la stessa in am- 
bedue le opere di S. Bonaventura, come bene mostra l’A., pure sembra 
necessario aggiungere che S. Bonaventura abbia realmente cambiato al- 
meno il concetto dell’istituzione dei Sacramenti. Ora, cambiare un con- 
cetto non è pura questione di terminologia. 

Resta a sapere se la dottrina di S. Bonaventura, specialmente intorno 
alla Confermazione ed Estrema Unzione, sia sostenibile dopo il Concilio 
di Trento. Gli autori generalmente rispondono negativamente. L'A. — a 
mio parere — giustamente è dell'opinione contraria. Infatti, secondo San 
Bonaventura, Cristo ha voluto determinatamente tutti i Sacramenti, ma 
non ha voluto esprimere chiaramente i riti di alcuni di essi; avrebbe così 
lasciato quest'opera allo Spirito Santo, come del resto ha fatto nei riguardi 
di alcune altre verità (cfr. Commentario alle Sentenze, d. 23, a. 1, q. 2, 
ad 1), accontentandosi perciò della sola insinuazione. Ora, si può proprio 
dire che questo è contro la dottrina della Chiesa? No. La dottrina quindi 
di ambedue le opere può essere sostenuta, benchè la terminologia del 
Commentario oggi non vada usata (p. 58). 


Agostino Pavlovic O. P. 


* % % 


Sant'Agostino: De catechizandis rudibus - a cura di Antonio Mura - Ed. 
La scuola - Collana di classici della pedagogia commentati a cura di 
M. Casotti - Brescia 1956. 


L'importanza di quest'opera consiste essenzialmente nel riproporre in 
ottima traduzione italiana un testo di essenziale valore della pedagogia 
cristiana, che può così essere introdotto nella scuola e avvicinato con mag- 
giore facilità dagli studiosi della pedagogia agostiniana. 

Accanto alle molte traduzioni straniere, tre soltanto erano le tradu- 
zioni italiane del de catechizandis rudibus. La più nota è quella del Ro- 
smini, pubblicata a Venezia nel 1821, accurata e fedele, ma ormai troppo 
involuta nei costrutti e antiquata nella forma, 

Ad esse sono seguite quella di un canonico della Basilica di San Gau- 
denzio di Novara del 1879, una di N. Casacca di Bologna, scrupolosa ma 
modesta e quella di G. De Luca pubblicata a Firenze nel 1923, così libera 
da poter essere giudicata più una parafrasi che una traduzione. 

Questa traduzione di A. Mura, condotta sul testo dell’edizione dei 
Benedettini, stampato da F. Muguet nel 1685 (Tom. VI, coll. 263-296), 
data anche la difficoltà di rintracciare i testi suddetti, colma una lacuna, 
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offrendo inoltre una traduzione accurata, sorvegliata nel linguaggio e sen- 
sibile alle esigenze del testo. Il De catechizandis ruribus, che accentua 
gli intendimenti pedagogici del De magistro, fu scritto circa verso l’anno 
400 al diacono Deo-grazia che aveva chiesto ad Agostino consigli per ren- 
dere piacevole l'insegnamento. Il catechista, preoccupato non di ciò che 
deve insegnare, ma di come deve insegnare, si era lagnato sopra tutto 
della noia di dovere ripetere sempre le stesse cose ai rudes, cioè agli 
ignari della dottrina cristiana. Egli era fortemente preoccupato di non 
riuscire ad interessare 0, per usare un termine più moderno, ad attiviz- 
zare l’uditorio, che proveniva da scuole di grammatica e di eloquenza e 
che spesso si accostava al cristianesimo non tanto per l'esigenza intima 
della fede, quanto per motivi estrinseci. 

E’ questa la prima testimonianza di una preoccupazione di tal genere 
nell’insegnamento cristiano ed è una preoccupazione che, in senso lato, 
può estendersi a tutte le scuole e ad ogni genere di insegnamento. 

Agostino risponde con l’esortazione ad insegnare con gioia, perchè l’in- 
timo godimento rende la parola più facile e più facilmente intesa. 

Alla obiezione che il maestro non possa godere nell’esprimere pove- 
ramente verità che egli intende nella loro forma più alta, Agostino esorta 
a trovare un punto di contatto tra docente e discente: tale punto di con- 
tatto è nell'amore, che si esprime in tre forme, come condizione indi- 
spensabile perchè si effettui il processo di apprendimento, come fine a 
cui tutto l'insegnamento deve tendere, come spinta iniziale di Dio nella 
storia del mondo e legge che governa la storia stessa. Tale amore, che 
indusse Cristo ad assumere persona umana superando l’abisso che separa 
il creatore dalla creatura, spingerà il maestro a realizzare il suo pensiero 
nel segno sensibile, a scendere in basso senza umiliarsi; e poichè l’amore 
esige corrispondenza, spingerà il discepolo verso il maestro in un vincolo 
di affettuosa comprensione. La noia di ripetere sempre le medesime cose 
è superato dal fatto che l’insegnamento ha la miracolosa capacità di rin- 
novare le cose presentate a chi le ignora, come uno spettacolo già visto 
diviene nuovo se vi assistiamo in compagnia di chi lo vede per la prima 
volta. Nella commossa attenzione dell’uditorio, il maestro può trovare la 
freschezza dei suoi sentimenti, in quanto lo spirito è fonte perenne di 
vivezza che vieta l'abitudine passiva. E la gioia dell’insegnamento e la 
vivezza della sua attività provengono dalla interiore ricchezza di ogni 
uomo, da Dio stesso, che vivifica non l'insegnante o l’alunno, ma l’uomo 
in generale. In questa certezza mirabilmente presente in tutta la didattica 
agostiniana, appare al di sopra della contingenza da cui si espressero le 
opere pedagogiche del santo, il preannuncio di un attivismo sempre va- 
lido e sempre attuale. 


Vera Passeri Pignoni 


Virgilio Merchiorre: Arte ed esistenza - « Philosophia », Firenze 1955. 


Quest'opera, introdotta da una prefazione di Gustavo Bontadini, è 
edita da « Philosophia », che esprime sul piano editoriale l’attività della 
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società filosofica « Sapientia » di Firenze. Essa ripropone con acutezza di 
notazioni teoretiche e storiche il tema sempre suggestivo della creazione 
estetica. L’inesauribilità e l’eterna attualità del problema dell’arte im- 
pone il superamento dei limiti imposti dall’estetica crociana e posterociana. 
L'importanza dell’opera consiste sopra tutto nell'avere sentito l'esigenza 
di questa nuova problematica dando peso ed importanza alla lezione del- 
l’esistenzialismo. 

Nella prima parte, l’autore si propone di raccogliere i suoi pensieri 
sull’arte, con l’intento di inserire il momento estetico in una più vasta 
struttura ontologica. Partendo da un rigoroso presupposto metafisico, per 
cui esclude l’assolutezza dell’ordine fenomenologico, egli vuole affermare 
la deduzione e non l’assunzione degli elementi dell’arte nell’ordine me- 
tafisico. Poichè l’arte si identifica con l’assoluta espressione di una pos- 
sibilità soggettiva, con la presa di coscienza da parte dell’uomo di non 
essere il tutto e del suo essere nel tutto, essa appare l’evocazione del 
tutto nel quale si pone la determinazione esistenziale dell’uomo. E poichè 
il rapporto dell’uomo all’essere è condizionato al suo rapporto alla radice 
dell’essere, cioè Dio, l’arte, espressione di una possibilità del soggetto, 
rivela la possibilità dell’uomo nell’essere di Dio. 

Essa è assumibile perciò come termine del discorso metafisico e può, 
pur essendo una determinazione dell’essere, trovare il suo impianto nel- 
l'indagine dell’essere come tale. Poichè la fondazione del concetto di arte 
coincide con la scoperta della sua funzionalità nella dinamica dello spirito, 
da ciò l’autore deduce una interessante serie di notazioni sulla autonomia 
dell’arte, sui rapporti fra arte e conoscenza, fra arte e natura, fra arte 
e morale. Siccome oggi non ha più senso distinguere fra forma e con- 
tenuto, non si può ammettere la possibilità di un’opera immorale ma 
esteticamente valida. 

L’arte, espressione assoluta di una possibilità, può esprimere il male 
solo nella sua possibilità, cioè nel suo essere un rapporto impossibile. Dal 
che si deduce che l’eticità non è un carattere aggiuntivo della natura del- 
l’arte, bensì intrinseco ad essa. 


Nella seconda parte: Il problema estetico e la rivelazione cristiana, 
l’autore mostra come l’artista possa farsi compartecipe della redenzione 
compiuta da Dio. Se io, afferma, non sono il tutto, il che è messo in evi- 
denza dal mio essere in divenire, ogni mio atto esistenziale, è inserito 
nel tutto che mi condiziona. L'artista, rivelatore di possibilità esistenziali, 
si accosta al mondo che ci trascende, per scoprire il rapporto esistenziale 
che una possibilità del soggetto comporta, fondato sull’implicanza esisten- 
ziale di uomo e di tutto e rivela il travaglio che investe questa comunione 
degli esseri; la sua creazione avviene perciò nel dolore, ma ha la funzione 
di rendere comprensibile il dialogo dopo la liberazione dal peccato, ca- 
tegoria di singolarità che tale comprensione impedisce. Egli mostra perciò 
l'urgenza dell’unità, donando la sua opera che è sua, ma è universale, 
perchè è una possibilità, e rende gli uomini capaci di redenzione. Poichè 
nella struttura relazionale soggetto-oggetto, fuori dell’egoismo e ‘della dis- 
sipazione di sè, l’uomo trova la pienezza della sua realtà e poichè egli 
non può darsi fuori di sè, nè può dare al suo rapporto all’essere un og- 
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getto diverso da quello che gli è stato dato, il poeta non può violentare 
il mondo, bensì trovare il senso in cui amarlo. 

Nell’ultima parte dell’opera, che è di carattere eminentemente sto- 
rico, è raccolta una serie di saggi che trova la sua unità nell’indagine 
del concetto di possibilità come costitutivo della natura dell’arte. Tale 
concetto di possibilità appare in Aristotele e Kierkegaard come eventua- 
lità di ricerca e in Heidegger e Mazzantini come condizione dell’esistente. 
Ma tale duplicità di posizione può ridursi ad una complementarietà di 
nozioni, il primo concetto presupponendo il secondo e il secondo espri- 
mendosi nel primo. L’esame di questa posizione permette all’autore una 
notevole messa a punto dell’estetica kierkegaardiana e un acuto esame 
della sensibilità estetica di questo filosofo che, come dice C. Fabro in 
una definizione qui ricordata, volle ascendere a Dio da uomo completo, 
da uomo essenziale, come i poeti col fascino dell'immagine, come i pen- 
satori con la necessità del pensiero, come i santi con l’impeto dell’amore. 
Seguono saggi sul problema dell’arte nel pensiero aristotelico e sulla re- 
lazionalità dell’essere in San Tommaso. Interessante lo studio sulla poe- 
tica di Heidegger. Esaminando la posizione di questo filosofo, l’autore nota 
in lui un pessimismo agnostico, più che ontologico, dovuto alla sua inca- 
pacità di cogliere l’estrema ragione dell’essere. Studiando la comunità di 
interessi e il diverso sviluppo di idee tra lui e Kierkegaard, si avverte 
che l’uno e l’altro hanno la certezza della imprendibilità del divenire; 
per l’uno e per l’altro ogni attività teoretica si colloca nella sfera del pos- 
sibile. Prendere coscienza di sè significa sottrarsi alla mutevolezza del- 
l’esistenza e fermarsi al permanente che ci costituisce. Per Kierkegaard 
tale permanenza ha la sua radice in Dio, per Heidegger invece, a cui 
manca l’ultima radice dell’èssere e il concetto di divenire e non riesce 
a problematizzarsi sino alla postulazione di un indivenibile che lo costi- 
tuisca, l’uomo non è al di fuori della sua poeticità. Rivelando in ogni 
esistenza la sua insignificanza, il permanente è fondato perciò solo dalla 
poesia. Dopo uno studio sulla virtualità e presenza dell’essere nell’estetica 
di C. Mazzantini, l’autore riafferma, nella conclusione dell’opera, che l’arte 
è la massima presenza dell’uomo alle sue possibilità e che la sua auto- 
nomia e non autonomia vanno giustificate sulla base di un ambito esi- 
stenziale che è quello della possibilità in senso dialettico, in cui tutto 
l’uomo si raccoglie. 


La libertà dell’arte, affermata su un’esclusione della logicità, ha dato 
origine a teorie quali il simbolismo, il cubismo, l’ermetismo, eccetera, che 
hanno cristallizzato la creazione artistica, reso monotono il linguaggio, reso 
schiavo l’artista, proprio di quella logicità e di quell’intellettualismo di 
cui voleva liberarsi. Affermando la necessità di una libertà dell’arte che 
non tradisca la sua missione umana, l’autore conclude la sua opera esor- 
tando l’artista ad uscire dalla sua solitudine, inserendo la sua creazione 


nel posto che le compete, in una rinnovata concezione della vita e del- 
l’essere. 


Vera Passeri Pignoni 
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Pietro De Luca: La sovranità degli Statì nella Comunità dei popoli - Pa- 
dova, 1956, Ed. Cedam, pp. XVI-260. 


L’accentuato intreccio delle relazioni umane nell’età contemporanea 
impone perennemente un riesame del problema della sovranità degli Stati 
nella Comunità internazionale, problema di palpitante attualità per tutti 
coloro che vogliono contribuire alla pace ed alla sicurezza dei popoli ed 
alla soluzione del dramma politico del mondo attuale, derivante dal con- 
trasto intimo tra le nuove, pulsanti aspirazioni ed esigenze dei popoli, 
uniti in un’assetata e comune brama di pace, e l’antiquato e pertinace con- 
servatorismo degli Stati, divisi invece da attriti secolari, da rivalità d’am- 
bizioni, da gelosie d’interessi, da ideologie fomentatrici d’odio e di vendetta. 

Ora, tra tutti i movimenti atti a giovare alla pace mondiale, non è 
certamente secondario quello mirante al potenziamento della Comunità 
internazionale, mediante un’Organizzazione internazionale più valida ed 
efficiente, che valga a raccogliere e fondere, esaudire ed attuare, con una 
azione più valida e più efficace, i voti e gl’intenti di pace di tutti i po- 
poli, onde dare all'umanità una nuova coscienza: la coscienza dell’unità 
della famiglia umana: unità espressa anche politicamente. 

L’A. si accosta a questi problemi con adeguata preparazione storica 
e giuridico-filosofica, di sicura sostanza tomistica, e con un anelito pro- 
fondamente umano, vivificato dalla luce perenne della dottrina cristiana, 
che illumina in ogni uomo il riflesso del Padre universale, per il quale 
tutti gli uomini costituiscono un solo organismo: un’unità anche sociale; 
un’unità naturale e soprannaturale, religiosa e politica. 

Allo scopo di lumeggiare il cammino della pace e dell’unità, giunge 
davvero provvidenziale l'illustrazione dottrinale dei rapporti giuridici tra 
l'Organizzazione internazionale e gli Stati nell’ambito superiore della Co- 
munità internazionale, cresciuta sul ceppo della Roc publica christiana, 
germogliata dall’impulso vitale d’espansione dello spirito creatore, unifi- 
catore ed universalistico del Cristianesimo. 

L’A., nello schema ferreo del suo pensiero e nell'ampia prospettiva 
della sua opera su « La sovranità degli Stati nella Comunità dei popoli », 
pone nei primi tre capitoli i caposaldi teorici e storico-positivi della so- 
luzione giuridica. S’introduce infatti con un’approfondita indagine sul 
fondamento ed il valore del diritto in generale, nel quadro della conce- 
zione filosofica tomistica, integrata dall'esame e dall’apporto delle vedute 
dei giuristi moderni, rivelando particolarmente il nesso connaturale tra 
diritto e società perfetta e scorgendo l'essenza del diritto nella sua forza 
costitutiva della società stessa, in virtù della giustizia, la quale propor- 
ziona rettamente l’uomo al suo fine nei suoi rapporti coi suoi simili (Cap. 
I); ci offre quindi una felice sintesi filosofico-giuridica del concetto di 
sovranità degli Stati, vista come l’espressione normativa del potere dei 
popoli di autocostituirsi in società politiche sotto la spinta e sulla base 
della naturale socialità umana (Cap. II); e ci presenta poi una lineare 
inquadratura storico-giuridica della Comunità internazionale nella cornice 
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dei risultati degli studi più recenti ed acuti, conferendo speciale risalto 
al suo carattere di Comunità di persone, di gruppi e di popoli, più che 
di Stati (Cap. III). 

Alla luce e sul fondamento di tali pilastri, A. avanza arditamente e 
serenamente, con critica serrata e sicura, all’analisi delle più significative 
teorie giuridiche, escogitate ed elaborate per risolvere razionalmente, e 
non solo in linea di fatto, il problema dei rapporti giuridici tra la Co- 
munità internazionale e gli Stati, e giunge, dopo la confutazione delle 
concezioni statualistiche e dualistiche, almeno tendenzialmente positivi- 
stiche, alla conclusione generale e fondamentale del volume, riaffermante, 
sulla direttrice sostanziale delle correnti internazionalistiche, la sopraor- 
dinazione ed il primato del diritto internazionale e la subordinazione e 
derivazione costituzionale e positiva degli ordinamenti giuridici statuali 
(Cap. IV). 

Il Cap. V è per intero una stringata e poliedrica argomentazione, 
volta a dimostrare, con ragioni di carattere storico, filosofico e giuridico, 
l’assunto centrale: che la Società internazionale costituisce la Comunità 
politica suprema, alla quale sono connaturalmente ordinati e dalla quale 
ricevono immediatamente, come attraverso il loro tramite naturale, la loro 
sovranità le singole Società statuali, come competenza limitata per sog- 
getti, per territorio e per materia, limitata cioè a persone, regioni ed atti 
(interni ed esterni) predeterminati agli Stati, almeno per esclusione, dalle 
norme positive della stessa Comunità internazionale, oltre che, fondamen- 
talmente, dalle leggi di diritto naturale. 

Nella seconda parte del volume, si applicano i principii e le norme 
del diritto internazionale generale, già illustrate, ai rapporti giuridici po- 
sitivi tra gli Stati e l'Organizzazione internazionale, con particolare rife- 
rimento all'ONU. 

Rilevato quindi il carattere derivativo dell’Organizzazione intormazio- 
nale, emanante immediatamente dalla Comunità internazionale generale 
(Cap. VI), se ne dedncono anche la sua anteriorità teleologica, la sua 
priorità giuridica sugli Stati ed i suoi poteri concreti: legislativo, giudi- 
ziario ed esecutivo, vincolanti per gli Stati medesimi, anche contro i loro 
interessi e la loro volontà, ed al di sopra delle loro leggi particolari, or- 
dinarie e costituzionali (Cap. VII), e, conseguentemente, le concrete cor- 
relative limitazioni giuridiche dei poteri legislativo, giudiziario ed esecu- 
tivo degli Stati, sulla base delle norme di diritto internazionale generale 
e particolare ed in forza dei suddetti corrispettivi poteri dell’Organizza- 
zione internazionale (Cap. VIII). 


La contemplazione del panorama giuridico internazionale termina in 
uno sguardo riassuntivo sui pregi ed i difetti dell’Organizzazione inter- 
nazionale attuale (Cap. IX), per innalzarsi poi, dilatarsi e sfumare oltre 
l'orizzonte del presente, nella visione dell’Organizzazione internazionale 
dell'avvenire, intravvista, sulla scorta delle intuizioni (vere scorte del 
futuro) di alti pensatori giuridici, degli auspici delle più antiveggenti 
menti politiche e sopratutto delle maestose linee del supremo Magistero 
religioso e giuridico di Pio XII, in una Comunità mondiale di popoli liberi 
e federati, secondo una forza che è immanente nella natura umana e 


RECENSIONI 553 


nella storia dell'umanità, come rilevava luminosamente lo stesso Sommo 
Pontefice, ed il cui moto inarrestabile è verso l’unità del mondo, nell’uni- 
versalità e nella varietà. 

La Comunità internazionale potrà compaginarsi organicamente in una 
società politica perfetta, quando tale forza naturale sarà intimamente vi- 
vificata dalla potenza della carità, virtù di origine cristiana ma tradu- 
centesi progressivamente, lungo il solco della storia, in solidarietà umana 
universale, quando cioè l’acqua che sgorga dalla sorgente perenne della 
Paternità divina sarà interamente operante nell’anima dell’uomo mo- 
derno, permeandone la coscienza e la Civiltà. 

. Il movimento internazionalistico attuale s’innesta così e si tempra 
nell’umanesimo cristiano, essendo animato dallo stesso sentimento di amore 
illimitato e dalle stesse aspirazioni di unità e di universalità che costi- 
tuirono il testamento del Cristo: « ut unum sint ». 

Allo sforzo congiunto verso la meta d’una Comunità internazionale 
perfettamente organizzata e strutturata, che rientra pienamente nel pro- 
gramma ideale e pratico del Cristianesimo e per il cui raggiungimento 
sarebbe bene spesa una vita di studio, l'illustre Autore reca un notevole 
contributo dottrinale, con la sua competenza e la sua opera dottrinale, 
espressa nel volume citato. Gliene siamo grati, augurandoci che dopo 
questo primo saggio così ben riuscito possano seguirne altri, che apportino 
sempre maggiore luce su questi attualissimi, ma tanto dibattuti, problemi. 

Pensiamo di esprimere un pensiero grato all’A., manifestando il de- 
siderio che nelle future edizioni venga valorizzato anche l'apporto scien- 
tifico di illustri studiosi come il Del Vecchio ed il Cordovani, la cui opera, 
come anche la sostanza degli « Atti della XXII Settimana Sociale dei 
Cattolici Italiani » su « La Comunità internazionale », non può convenien- 
temente passarsi sotto silenzio. 


Reginaldo M. Pizzornìi O. P. 


Discorsi dì S. S. Pio XII aglì educatori ed ai giovani - pp. 944 - Ed. A.V.E., 
Roma 1956. 


Volendo presentare questo magnifico volume nel quale è raccolto il 
pensiero di Pio XII sui più complessi problemi pedagogici, espresso nei 
suoi molteplici discorsi agli educatori ed ai giovani, credo che la cosa 
migliore sia riportare la breve ma profonda prefazione al libro stesso di 
S. Em. il Card. Giuseppe Siri: « Questa raccolta dei Discorsi del Santo 
Padre, relativi a problemi della gioventù e della educazione, è un omag- 
gio filiale, mentre segue l’onestissimo calcolo di metter con rilievo e con 
facilità a disposizione dei nostri giovani e dei loro educatori una miniera 
di saggezza straordinariamente feconda. 

Per chi leggerà è opportuna una considerazione generale. Dopo Rous- 
seau e Pestalozzi la scienza della educazione si è messa in gran parte a 
servizio di determinate concezioni filosofiche ed è sempre più scivolata 
verso la tecnica. Che la scienza educativa segua punti di vista particolari, 
significa il pericolo di astrarre dal soggetto «uomo », il quale è quello 
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che è e non quello che si può modellare ad arbitrio. Che la stessa scienza 
scivoli verso una tecnica, significa che a questa povera gioventù si ap- 
plichino criteri talvolta solo ispirati dalla macchina, con lo stesso suc- 
cesso col quale si applicano nefasti alla sociologia e alla politica. 

Il valore di questi Discorsi del Santo Padre sta appunto nel fatto di 
ricondurre la pedagogia a principi supremi ed assoluti, a criteri illuminati 
nell’assumere le tecniche, adeguandole però con saggia discrezione alle 
grandi linee dei principi. 

La parola del Papa salva dall’incantesimo delle mode correnti, per 
le quali può essere compromesso quanto nella educazione si salva solo 
se, in nulla rinunciando dei nuovi onesti apporti, resta inviolata una 
santità di impostazione, indicata dalla natura umana, dalla sua stessa 
debolezza, dalla concreta esperienza della sua lunga storia. 

Anche in questo campo il Regnante Pontefice ha segnato l’orma del 
Suo insostituibile Magistero. La pubblicazzione presente assume pertanto 
la caratteristica di un atto di gratitudine profonda e cosciente ». 

Il volume è stato diviso in due parti. 

Nella prima sono raccolti i più significativi discorsi che riguardano 
direttamente gli educatori: I) Sintesi di educazione cattolica e problemi 
generali della catechesi; II) Ideali vivi di Santi educatori cattolici; III) 
Vocazione, preparazione e missione degli educatori; IV) Problemi vivi di 
educazione morale; V) L’educazione graduale nello sviluppo delle varie 
età; VI) Problemi particolari di educazione in rapporto con mezzi, stru- 
menti e metodi moderni; VII) Ideali vivi di santità giovanile. 

La seconda parte invece raccoglie i discorsi che più particolarmente 
sono rivolti ai giovani: ai fanciulli, ai ragazzi di tutto il mondo, ai gio- 
vani della G.I.A.C., ai giovani studenti, ai giovani lavoratori, agli uni- 
versitari, alle giovani, alla gioventù femminile della A. C. e delle Con- 
gregazioni mariane, agli scouts e alle guide, ai seminaristi, ai giovani 
militari. 

Come conclusione viene riportato il Messaggio natalizio del 1955. 

In fine sono aggiunti un opportunissimo indice analitico ed un indice 
cronologico. Ci auguriamo quindi vivamente che questo volume giunga 
nelle mani degli educatori, i quali vi troveranno veramente la migliore 
« Somma Pedagogica » del nostro tempo. 


Reginaldo M. Pizzornì O. P. 


* * x» 


P. Luigi M. Macali O.F.M. Conv.: Elementi dì Teologia Morale per Laici, 
Vol. I - I Principîi. Studio teologico per laici, Padova 1953. 


Il rinnovato interesse del laicato italiano per la teologia, è provato 
dagli Studi e Istituti Teologici che con iniziative e denominazioni diverse 
sì vanno facendo sempre più numerosi. Non è qui il caso di indagarne le 
cause. Certamente è un segno del tempo. Un po’ ovunque si sente dire 
che la teologia deve scendere dalla sua torre di avorio per inserirsi nella 
vita. Altri parlano di saturazione teologica. Comunque, avviare il collo- 
quio con la teologia è avviare il colloquio con Dio, ciò che non è poco. 
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Così si esprime giustamente l’illustre A., professore di Teologia Mo- 
rale alla Pontificia Facoltà Teologica O.F.M. Conv. di Roma, nella sua 
prefazione a questo primo volume che tratta dei principii della teologia 
morale, e con il quale si inserisce nella rigogliosa e promettente lettera- 
tura che si sforza di essere all’altezza dei tempi e di rispondere ai bisogni 
dell’ora presente. 

L’odierna letteratura teologica per laici si trova spesso tra due pe- 
ricoli opposti: 1) di ripetere e tradurre alla lettera dottrine e testi di 
manuali latini, per cui viene spesso a mancare quell’adeguamento neces- 
sario alla mentalità del lettore moderno; 2) di essere troppo leggeri e 
superficiali credendo così di essere moderni e di adattarsi meglio alla 
mentalità odierna, venendo così spesso a mancare quella sodezza e com- 
pletezza di dottrina, quella precisione di espressione necessarie per ben 
comprendere, senza travisarla, la dottrina cristiana. Siamo quindi lieti 
e grati all’illustre A. il quale in questo suo volume ha saputo evitare 
questi due pericoli, mostrandoci come si possa nello stesso tempo essere 
moderni e tradizionali, innestando i nuovi problemi e le nuove vedute 
morali nelle eterne ed immutabili verità della morale cristiana. 

Un esempio di ciò ci viene dato nel cap. IV, ove l’A. tratta della 
« Imputabilità e Responsabilità », e si intrattiene con chiarezza e preci- 
sione sintetica su problemi medico-legali di psicopatologia, antropologia 
criminale, biotipologia umana... problemi di grande attualità ed impor- 
tanza nella morale e nel diritto, e dei quali ci offre opportunamente anche 
una essenziale ma particolareggiata bibliografia. 

Utili poi le note bibliografiche poste in fine ai capitoli e divise se- 
condo i vari argomenti trattati. Inoltre tutta la trattazione si svolge lo- 
gicamente e con la massima chiarezza, senza tralasciare nulla di ciò che 
è veramente essenziale alla Teologia Morale. 


Reginaldo M. Pizzorni O. P. 


Mons. Carlo Carbone: La Dottrina Cristiana - Corso completo di Reli- 
gione per le Scuole Superiori, Vol. 5; ed. A.V.E. Roma. 


Circa i testi di Religione per le scuole medie inferiori possiamo con- 
statare che ce ne sono anche troppi, e spesso una delle difficoltà maggiori 
è proprio quella della scelta da fare fra tanti manuali anche molto buoni; 
ma quando si tratta dei testi di Religione per le scuole superiori ci tro- 
viamo nella difficoltà opposta per la loro scarsezza. 

Certamente fra questi pochi corsi di Religione uno dei migliori, a 
nostro modesto parere, era quello di Mons. Carlo Carbone: « La Dottrina 
Cristiana » in cinque volumetti (1 - Fondamenti razionali della Fede; 2 - 
Le Verità della Fede; 3 - I Comandamenti; 4 - I Sacramenti; 5 - La Vita 
Cristiana) editi sempre dall’editrice A.V.E., e che avevano già raggiunta 
la VI ed. (il primo volume ed. VIII), ma questo corso più che un vero 
e proprio testo di Religione scritto per la scuola, era un corso superiore 
di cultura religiosa per persone colte, e per di più non corrispondeva 
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esattamente ai nuovi programmi di Religione per la scuola media supe- 
riore delineati dalla S. Congregazione del S. Concilio. 

Ora, venendo incontro alle richieste ed insistenze di molti professori 
di Religione, Mons. C. Carbone ha preparato una nuova edizione o meglio 
una nuova stesura del suo corso adattandola perfettamente ai programmi 
dell’insegnamento della Religione Cattolica nelle scuole medie superiori 
italiane, aggiungendo un primo volume sulla storia sacra del Vecchio Te- 
stamento. Abbiamo così cinque volumi adatti ai programmi del ginnasio 
e liceo, e classi equivalenti: 

1 - Attesa della salvezza (l’Antico Testamento) pag. 184. 

2 - La Buona Novella (il Nuovo Testamento) pag. 188. 

3 - La Verità Cristiana (le Verità della Fede) pag. 280. 

4 - La diritta Via (i Comandamenti) pag. 248. 

5 - La vera Via (i Sacramenti) pag. 224. 

All’inizio di ogni volume, come alla fine di ogni capitolo, vi sono uti- 
lissime indicazioni bibliografiche per chi volesse approfondire lo studio; 
così pure vi sono molte appropriate letture tratte dalla S. Scrittura, dai 
SS. Padri, dai Dottori della Chiesa e da studiosi dei nostri tempi, e non 
mancano tavole riproducenti i capolavori della pittura, della scultura e 
dell’architettura cristiane che rendono il testo più vivo e più piacevole. 

Tutti sappiamo come i giovani del nostro tempo che studiano la Re- 
ligione nelle scuole superiori, abbiano esigenze molteplici: da quelle pre- 
giudiziali della chiarezza, della completezza e di una essenziale brevità 
a quelle sostanziali di una profonda rispondenza alle proprie istanze ra- 
zionali, di una viva aderenza ai problemi del loro tempo e della loro vita, 
di una intima coerenza tra pensiero ed azione, di una stringente organicità 
di tutta l’esposizione, di una completa soluzione di tutte le diffuse obie- 
zioni, di vivacità e di attrattiva speciali, anche nella forma. A queste 
molteplici esigenze rispondono i cinque volumi di Mons. C. Carbone, il 
quale offre così ai giovani d’oggi un’esposizione della fede completa, chiara, 
documentata e convincente, con una modernità d’impostazione che le 
danno una forza attrattiva e dimostrativa veramente eccezionale. 

Siamo quindi grati all’A. per questo suo nuovo lavoro che non solo 
piacerà agli studenti ed alle persone colte di oggi, ma siamo sicuri che 
sarà anche molto utile ad ogni sacerdote e specialmente ai professori di 
Religione, perchè troveranno in esso una sintesi chiara, precisa e moderna 
della nostra fede. 


Reginaldo M. Pizzorni O. P. 


P. Domenico Grasso S. J.: Gesù Cristo e la sua opera - Ed. A.V.E. Roma 
1956, p. 304. 


Con questo primo volume la benemerita casa ed. A.V.E. inizia una 
nuova ed opportuna collana « Teologia per laici », rivolta particolarmente 
ali giovani ed alle persone colte che vogliono approfondire sempre di più 
1 principi della propria fede, cosa questa più che mai necessaria oggi in 
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cui purtroppo molti che pur si dicono cattolici non sempre sanno più di- 
stinguere la verità dall’errore. 

Questo primo volume naturalmente è dedicato all’Apologetica, ed è 
opera del Prof. P. Domenico Grasso S. J. della Pontificia Università Gre- 
goriana. 

L’A. inizia la sua opera con una profonda ed acuta prefazione su 
« Il Cristianesimo oggi », nella quale molto opportunamente mette in ri- 
salto la perenne attualità del problema di Cristo, Uomo-Dio, problema 
nella cui risposta c’è la risposta al problema stesso del destino umano. 
Ed ecco allora lo scopo di questa ricerca: esaminare il problema del Cri- 
sto, la sua affermazione di essere il Figlio di Dio e la sua opera, la Chiesa, 
alla luce delle esigenze della critica moderna. 

In questa prospettiva vengono trattati prima il problema di. Cristo 
(Parte Prima: Gesù, Figlio di Dio), e successivamente il problema della 
Chiesa che ne continua l’opera nella storia (Parte Seconda: La Chiesa 
di Cristo). Problemi questi essenzialmente ed intimamente connessi come 
la causa e l’effetto; perchè se Gesù ha rivoluzionato la coscienza umana, 
l’ha fatto tramite la sua Chiesa: se le sue parole sono giunte fino a noi, 
ciò si deve ancora alla sua Chiesa che ne ha diffuso il messaggio. 

Merito di quest'opera è quello di presentarsi in una maniera moderna 
ed efficace, con una grande documentazione storica e critica, pur seguendo 
e rimanendo fedele al metodo tradizionale, così da provare che quando 
il cristiano crede che Gesù è Figlio di Dio, e crede alla sua opera, la 
Chiesa, compie un atto pienamente razionale, pur rimanendo la sua fede 
essenzialmente soprannaturale. 


Reginaldo M. Pizzorni O. P. 


Mons. Carlo Carbone: Breve storia della Chiesa - Nuova Collana Uni- 
versale, n. 1, pag. 141, ed. A.V.E., Roma 1956. 


Con questa pubblicazione l’ed. A.V.E. inaugura la nuova collana « Uni- 
versale » che vuole offrire opere di carattere divulgativo, ma serie e 
complete sui più svariati argomenti, composte da esperti nelle varie ma- 
terie, rifuggendo dal comodo ma approssimativo sistema delle traduzioni 
e delle riduzioni. 

L’illustre A. già molto noto per il suo corso di Religione per le scuole 
superiori, per la recente pubblicazione, sotto la sua direzione, della « En- 
ciclopedia Biografica I Grandi del Cattolicesimo » (Ente Librario Italiano 
Roma) nella quale presenta sinteticamente più di 3600 biografie che illu- 
strano le grandi figure della storia della Chiesa, ha voluto con questa 
sua « Breve storia della Chiesa » dare uno sguardo sintetico ai quasi venti 
secoli della storia della Chiesa cattolica: un breve panorama su avveni- 
menti tanto numerosi, importanti e profondi. Abbiamo così una sintesi 
precisa ed intelligente che ci fa cedere quasi a colpo d’occhio problemi, 
soluzioni, accordi, linee direttrici, elementi di unità e organicità, che le 
analisi — specialmente se lunghe — non possono dare. Data la piccola 
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mole del volume, non vengono narrati tutti gli avvenimenti della storia 
della Chiesa, ma si accenna ai più importanti tra essi, presentandone l’es- 
senziale significato e mettendo in evidenza la linea fondamentale lungo 
la quale si svolge la storia del fatto cristiano. Fatto, come osserva giu- 
stamente l’A., carico quant’altro mai di pensiero, per cui questa storia 
non è pura narrazione di accadimenti esteriori, bensì anche, e sopratutto, 
storia d’animo: e quindi storia delle idee, delle istituzioni, della conquista 
missionaria, della santità, dell’arte, ecc., in una parola di quanto costi- 
tuisce la civiltà cristiana. Con questo spirito l'A. fa una attenta scelta 
dei fatti, ne ricerca le cause e gli effetti, concatenando gli avvenimenti e 
rintracciandone una linea direttrice, un significato, un’anima, che è la 
stessa dottrina cattolica, i cui principi s'innestano bene con i fatti e rie- 
scono bene ad interpretarli. 

Crediamo quindi che questo volume sarà molto utile a tutti coloro 
che desiderano avere una breve ma esauriente sintesi della vita della 
Chiesa, estensione e prolungamento dell’Incarnazione del Verbo nello 
spazio e nel tempo, ed inoltre sarà un prezioso testo sussidiario o di com- 
plemento per l’insegnamento della Religione nelle scuole superiori. 


Reginaldo M. Pizzorni O. P. 


et EE RORIVISTE” 


ANGELICUM - A. 1955. 


I - F. Bednarski, O. P.: Propria principia ethicae methodo axiomatica 
ordinanda; L. Bender, O. P.: Furti definitio; P. J. Kunicic, O. P.: 
S. Thomas et theologia « kerygmatica »; R. Masson, O. P.: De Imma- 
culata Conceptione apud Fratres praedicatores Bibliografia. 


II - L.-B. Gillon, O. P.: Relatio transcendentalis et quaestio scholastica: 
utrum angelus et anima differant specie?; R. Garrigou-Lagrange, O. P.: 
Sept loîs de la vie de la grace; A. Walz, O. P.: Anmnalecta denifleana; 
O. N. Derisi: El metodo, sentido y alcance de la investigacion meta- 
fisica en M. Heidegger y en Santo Tomas. 


III - R. Garrigou-Lagrange, O. P.: De actualitate Litterarum Encyclica- 
rum « Aeterni Patris »; A. Walz, O. P.: Analecta denifleana; L. Bender, 
O. P.: Promissio matrimonialis (C. 1017). Consequentiae promissionis 
facta inter solas partes; S. Alvarez-Menendez, O. P.: Il Diritto Con- 
cordatario e le attuali correnti dottrinali; F. F. De Viana, O. P.: El 
«empirismo filosbfico ». 


IV - A. Walz, O. P.: Analecta denifleana; A. Santamaria, O. P.: Utrum 
attentio requiratur in recitatione officii divini; L. Bender, O. P.: Vitam 
et integritatem corporis exponere; E. Canzoneri, O. P.: Ex hodierna 
Vicariatus Urbis Tribunalis Jurisprudentia: Nullitatis matrimonii Dre- 
her-Wiihrer sententia; S. Alvarez-Mendez, O. P.: Animadversiones in 
praecedentem sententiam. 


* * %* 


ANTONIANUM - A. 1955. 


I - H. Betti, O.F.M.: De Magistro Humberto Mediolanensi; A. Amore, 
O.F.M.: Sulla questione dei cosiddetti martiri greci; B. Brodamann, 
O.F.M.: Mariens Jungfriuilchkeit nach Lk 1,34 in der Auseinander- 
setzung von heute; R. Zavalloni, O.F.M.: Studyng human conduct 
and personality. 


II - C. Sericoli, O.F.M.: De Regalitate B. M. Virginis iuxta auctorum 
franciscalium doctrinam; D. Van den Eynde, O.F.M.: A propos du 
premier écrit christologique de Géroch de Reichesberg; A. Matanic, 
O.F.M.: Ioannes Papa XXII (1316-1334) cavet « periculosum domìi- 
nium »; E. W. Platzeck, O.F.M.: De valore ad mentem B. Raimondi 
Lulli. 


Non essendocìi stato possibile, per circostanze varie, pubblicare in 
questo anno sunti dei principali articoli delle Riviste di Filosofia e di Teo- 
logia del 1955, raccogliamo in quest’ultimo numero di « Sapienza » almeno 
i Sommari generali di esse. Resta però vivo in noi il proposito di ripren- 
dere, con l’anno nuovo, lo spoglio delle Riviste. 

(Nota di Redazione) 
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III - C. Sericoli, O.F.M.: De Regalitate B. M. Virginis iuxta auctorum 
franciscalium doctrinam; A. Ledwolorz, O.F.M.: De potestate Supe- 
riorum dispensandi a legibus Constitutionum generalium Ordinis; 
E. Lio, O.F.M.: Alcune «Postillae » suì Vangeli nei rapporti con 
Alessandro di Ales, Giovanni de la Rochelle e la « Summa Fratris 
Alexandri ». 


IV - C. Balic, O.F.M.: Joannes Duns Scotus et historia Immaculatae Con- 
ceptionis; L. Spàtling, O.F.M.: De Documentis Franciscalibus Mona- 
censibus; E. W. Platzeck, O.F.M.: Adnotationes ad historiam conceptus 
analogiae. 


ARCHIVO TEOLOGICO GRANADINO - A. 1955. 


XVIII - E. Moore, S. I: Principios constitutivos de la materia leve; J. 
Garcia Torres: La necesidad de la confesion sensible desde Sudrez 
al la Instruccibon de la S. Penitenciaria; T. Herrero De Collado: El 
Beato Maestro Juan de Avila y la formaciòn biblica del sacerdote ca- 
télico; E. Moore, S. I.: Textos îinéditos de la Escuela Salmantina sobre 
los principios constitutivos de la materia leve; J. A. De Almada, S. L: 
Boletin de Historia de la Teologia en el periodo 1500-1800. 


BIBLICA - A. 1955. 


I - A. Penna: Il « De consensu Evangelistarum » ed i « canoni eusebiani »; 
J. Blinzler: Eine Bemerkung zum Geschichtsrahmen des Joannesevan- 
geliums; P. P. Saydon: Assonance in Hebrew as a means of espressing 
emphasîs; W. C. Till: Die Koptischen version der Sapientia Salo- 
monis; G. R. Driver: Notes of Notes; J. J. Rabinowitz: A legal for- 
mula in the Susa tablets, în an Egyptian document of the Twelfth 
Dynasty, in the Aramaîic papyri, and the Book of Daniel; R. North: 
Excavated Materials ad Syntheses. 


II - A. Bea: I primi diecì anni del nuovo Salterio latino; R. North: The 
Derivation of Sabbath; S. Lyonnet: L’éetude du milieu littéraire et 
l’éxegèse du Nouveau Testament; E. F. Sutcliffe: The Kow « diversa » 
or « dispersa »? S. Jerome, P. L. 24, 548 B; J. Renié: Une antologie 
évangelique; G. Card. Mercati: « Eine Cambridger Syrohexaplahand- 
scrift »; M. Dahood: A New Translation of Gen. 49, 6. 


III - A. Wimmer: Trostworte des Apostels Paulus an Hinterblieben in 
Thessalonich; P. P. Saydon: Assonance in Hebrew as a means of 
expressing emphasiîs; A. Penna: Andrea di S. Vittore: il suo commento 
a Giona; Y. Yadin: Some Aspects of the Strategy of Ahab and David; 
A. Mittwoch: Tribute and land-tax in Seleucid Judea. 


IV - J. Schaeumberger: Die Neue Seleukiden - Liste B. M. 35063 und 
die makkabaische Chronologie; S. Lyonnet: Le sens de ég°© en Rom. 
5, 12 et l’exégèse des Pères grecs; A. Metzinger: Die Handschriften- 
funde am Totem Meer und das Neue Testament; J. A. E. van Do- 
dewaard: La force evocatrice de la citation mise en lumière en pre- 


fo ar base l’Evangil de S. Mathieu; J. Michl: Bemerkungen zu 
oh, 2, 4. 
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* * * 


BENEDICTINA - A. 1955. 


I-II - G. Penco: Le origini del monachesimo în Liguria; A. Schiavo: No- 
tizie riguardanti la badia di Passignano; C. Carpanese: Praglia dalla 
soppressione del 1867 al ritorno dei monaci; T. Leccisotti: Sul docu- 
mento che ricorda la invenzione delle ossa dì S. Benedetto e S. Sco- 
lastica, avvenuta nel 1484; N. Boldrini: Note sul culto e sull’auten- 
ticità delle reliquie di S. Amico. 


III-IV - G. Brugnoli: Un opuscolo Pseudo-Geronimiano in un codice Far- 
fense; G. Penco: Sull’influsso Bobbiense in Liguria; A. Lentini: Ri- 
cerche biografiche su Amato di Montecassino; F. S. Schmitt: La Me- 
ditatio Redemptionis Humanae di S. Anselmo in relazione al Cur Deus 
Homo; T. Leccisotti: L'edizione degli scritti dì Erasmo ed il « Prolo- 
gus » del cod. Cassinese 794 bis; G. Castagna: La corrispondenza dei 
monaci Benedettini Cassinesi col Muratori. IX. Don Giovanni Ga- 
spare Berretti. 


EE 


CARMELUS - A. 1955. 


I - E. Carroll, O. Carm.: Mary Immaculate in the Magisterium since 
« Ineffabilis Deus »; G. P. Bueno Couto: Doctrina Ioannis Baconthorpe 
de Immaculata Conceptione; B. Borchet, O. Carm.: L’Immaculée dans 
l’iconographie du Carmel; C. Catena, O. Carm.: La dottrina imma- 
colista negli autori carmelitani; Commentariola et Textus: Ioannis 
Baconthorpe textus de Immaculata Conceptione, editi a L. M. Saggi 
O. Carm. 


II - Claudio M. Catena, O. Carm.: La meditazione în comune nell’Ordine 
Carmelitano: origine e sviluppo, pp. 315-350; Cosmas Peters, O. Carm.: 
Un livre recent sur Saint Jean de la Croix, pp. 351-358; Alberto Gram- 
matico: La Madre Maria di Gesù, pp. 359-364; Bibliographia Carme- 
litana annualis; I - 1954, pp. 365-475. 


* * * 


CIVITAS - A. 1955. 


VIII-IV - P. E. Taviani: Unità Europea; F. M. Domenidò: Lo spirito eu- 
ropeo attraverso i secoli; P. Brezzi: Dissoluzione politica e coscienza 
civile dell'Europa nei secoli XV-XVIII; J. Monnet: L'Europa ha ini- 
ziato il suo cammino; L. Benvenuti: Procedenti e prospettive del 
« rilancio europeo »; A. Folchi: Motivi attuali dell’europeismo; E. 
Vanoni: Sviluppo economico italiano e collaborazione europea; R. 
Schuman: I rapporti franco-tedeschi e l’integrazione europea; H. von 
Brentano: La Germania e l’unità europea; F. Cavalletti: Le espe- 
rienze della C.E.C.A.; A. Albonetti: L’O.E.C.E. e l’integrazione eco- 
nomica europea; R. Petrignani: Il consiglio d'Europa; F. Brancato: 
L’Agenzia dell’U.E.O. per il controllo degli armamenti. 


X - A. Fanfani: Per l'integrazione europea; M. Ferrari Aggradi: Inte- 
grazione europea e cooperazione europeo-americana; A. Cagiati: Sî- 
gnificato e limiti della distenzione; F. Cuocolo: Appunti sulla Corte 
Costituzionale; F. Ponti: Momento attuale dell’economia pura. 


XI - A. Fantetti: Giuseppe Toniolo: alcuni studì sul socialismo; F. Fio- 
rentino: Assistenza minorile e servizio sociale. 


> di 
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XII - F. Tramboni: La funzione degli Entì locali ed i fini dello Stato; 
E. Caranti: Aspetti statistici delle elezioni amministrative; C. Russo: 
La D. C. per gli Enti locali; R. Lucifredi: Decentramento ammini- 
strativo; S. Golzio: Considerazioni sulla finanza degli Entì locali; 
G. Boazzelli: I controlli e gli Enti locali; A. Marazza: Le aziende 
municipalizzate; A. Casati: Gli Enti locali e il problema dell’assi- 
stenza; F. Ponti: L’Ente locale e il piano Fanfani; G. Giraudo: La 
montagna: problema di democrazia; G. Maggio: L’unione delle Pro- 
vincie d’Italia; S. Rebecchini: Note sull’Associazione nazionale dei 
Comuni italiani; G. Oliva: Autonomia d’azione della Provincia; G. 
Martini: Problemi dei piccoli comuni; C. Fortino: Problemì degli 
Enti locali in Sicilia. 


COLLECTANEA FRANCISCANA - A. 1955. 


I-II - P. Agathange de Paris, O.F.M. Cap.: L’origine et la fondation des 
monastères de Clarisses en Aquitaine au XIII siècle; P. Leo von Un- 
tervintl, O.F.M. Cap.: Die Intuitionslehre bei Vitalis de Furno O. Min. 
(m. 1327); P. Dominic of Herndon, O.F.M. Cap.: The Heavenly Queen- 
ship of God’s Virgin Mother according to St. Lawrence of Brindisi; 
S. Bono: La missione dei Cappuccini ad Algeri per il riscatto degli 
schiavi cristiani nel 1588; P. Ludgerus Meier, O.F.M.: Quomodo mira 
quaedam «Commendatio » a Minorita Argentinensì prolata recte 
iudicetur. 


III - P. Leo von Untervintl, O.F.M. Cap.: Die Intuitionslehre bei Vitalis 
de Furno O. Min. (m. 1327); P. Tomas de Lezo, O.F.M. Cap.: La filo- 
sofia del P. Casimiro de Toulouse O.F.M. Cap. (1633-1673); Salva- 
tore Bono: La Miîissione dei Cappuccini ad Algeri per iîl riscatto degli 
schiavi cristiani nel 1585; P. Melchior a Pobladura, O.F.M. Cap.: De 
prima versione italica « Annalium » Zachariae Boverìi Salutiensis hu- 
cusque inedita. 


IV - P. Tomas de Lezo, O.F.M. Cap.: La filosofia del P. Casimiro de Tou- 
louse, O.F.M. Cap. (1633-1673); P. Daniel R. Conway of Pittsburgh, 
O.F.M. Cap.: The Capuchin influence on the life and Petry of Francis 
Thompson; P. Giambattista da Palma C.: L’eternità dell’intelletto în 
Aristotele secondo Sigeri di Brabante; P. David de Kok, O.F.M.: Sta- 
tiones Fratrum Minorum Neerlandiae tempore dominationis Calvi- 
nistarum. 


DIVUS THOMAS - A. 1955. 


I-II - Rossi G. F., C. M.: Antiche e nuove edizioni degli Opuscoli di S. 
Tommaso d’Aquino e il problema della loro autenticità; Nevuet E. 
C. M.: De la contrition; Perego A., S. J.: Il lumen gloriae e l’unità 
psicologica di Cristo (continua); Hoffmann A., O. P.: Eucharistia ut 
sacramentum pacis secundum S. Thomam; Gallus T., S. J.: Ad argu- 
mentum Immaculatae Conceptionis ex Gen. 3, 15; Bartolomei T. M., 
O.S.M.: Le immagini; Fatta M.: Crisì del pensiero filosofico; Berti 
C. M., O.S.M.: De methodo docendì perennem philosophiam; Coppo 
A., C. M.: La prima biografia di Suor Maria Clarac (contin. e fine). 


III - Bizart P., C. M.: Charles Frangois, prétre de la Mission; Vansteekiste 
M.C.M.: Apercus sur le rayonnement intellectuel de Monsieur Jean; 
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Neveut E., C. M.: De la necessité de la foì chrétienne pur étre sauvé; 
Perego A., S. J.: Il lumen gloriae e l’unità psicologica di Cristo (fine); 
Rossi G. F., C. M.: La Santa Casa della Madre di Dio (continua); 
Rossi G. F., C. M.: L’edizione critica della « Summa de Sacramentis 
magistri Alani ab Insulis » e il mancato riconoscimento della sua pa- 
ternità; Masi R.: Una conseguenza del principio neopositivistico di 
verificabilità. 


IV - Zigrossi A., C.SS.R.: Per un’esatta impostazione del problema del 
soprannaturale; Kunicic J., O. P.: Principia didactica S. Thomae; 
Neveut E., C. M.: De la communion spirituelle; Henze C., M.C.SS.R.: 
De loco transitus et gloriosae Assumptionis B.M.V.; Betti U., O.F.M.: 
L’edizione critica della Summa de Sacramentis « Totus homo» e il 
maestro Alano di Lilla; Rossi G. F., C. M.: Alano dì Lilla autore della 
Summa de Sacramentis « Totus homo »., 


EPHEMERIDES CARMELITICAE - A. 1955. 


I - Juan de Jesus Maria O.C.D.: « Le amara tanto como es amada ». Estu- 
dio positivo sobre «la igualidad de amor » del alma con Dios, en las 
obras de San Juan de la Cruz; Joanna Maria a Cruce, O.C.D.: Das 
Mysterium der heiligenikonen; Gratianus a S. Teresia, O.C.D.: Casti- 
gationes kehrianae: 2. De ecclesia s. Chrysogoni Romae; Graziano di 
S. Teresa, O.C.D.: Ramenta Carmelitana: Mantuaniana; Bailleux E.: 
Thomisme et subsistence. 


II - Graziano di S. Teresa, O.C.D.: Vita fratrum del Sancto Monte Car- 
melo di P. Nicola Calciurì, O. C. (7 1466); Philippe de la Trinité, 
O.C.D.: XXXV Congreso eucaristico internacional (1952). La Eucaristia 
y la Paz; Philippe de la Trinité, O.C.D.: Un livre à VIndex. 


FILOSOFIA - A. 1955. 


I - A. Maddalena: L’Aiace di Sofocle; A. Pastore: Sulla speranza della 
morte; L. Pareyson: L’arte nella vita spirituale; A. Guzzo: Il sapere 
e la «scienza »; T. Cassiner: Ernst Cassiner in America; A. Guzzo: 
Ferdinando Neri; F. Ferrero: Sperimentalismo relativistico. 


II - A. Nyman: Come son risolti i problemi filosofici; M. Ghio: Condorcet; 
G. Tarozzi: L’îimmaginazione: sue fonti e suoi limiti; A. Guzzo: Scienza 
e natura; A. Maddalena: L’Antigone di Sofocle. 


III - A. Guzzo: L’uomo e la natura; C. Rosso: L’illuminismo francese; 
F. Barone: Leibniz e la logica formale; R. Armerio: Ragione e Reli- 
gione nel pensiero di Alessandro Manzoni; A. Pastore: Variazioni sopra 
l’Estetica della formatività; A. Guzzo: Federico Olivero. 


IV - A. Devaux: L’esempio di René Le Senne; C. Rosso: « Aufklarung » 
e «Encyclopédie »: Diderot e Lessing; V. Mathieu: « Filosofia tra- 
scendentale » e idealismo; N. Bosco: Perelman e un rinnovamento 
della Retorica; A. Guzzo: Esperimenti e teorie; V. Capocci: Chì era 
Seneca; G. Varet: Dialogo e Dialettica ad Atene; A. Guzzo: Pace e 
buona volontà a Stresa; A. Guzzo: Vittorino Vezzani. 
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EE E 
GIORNALE DI METAFISICA - A. 1955. 
I - F. Battaglia: La lezione spiritualistica di G. Gentile; A. Carlini: Quel 


che io debbo al Gentile; G. Chiavacci: L’eredità di Gentile; A. Guzzo: 
Incontri con Giovanni Gentile; M. F. Sciacca: Atto ed essere; L. Ste- 
fanini: L’entimema personalistico di Giovanni Gentile; Diogene: Gio- 
vanni Gentile; V. A. Bellezza: Rassegna di studi gentiliani più recenti. 


II - J. École: Présence et absence de l’étre ou l’espérience de l’étre selon 


M. Blondel; M. T. Antonelli: Il neospiritualismo italiano: Sciacca, Car- 
lini, Guzzo; V. Mathieu: Guzzo, Carlini e Sciacca; V. Sainati: Lo 
« spiritualismo cristiano » e la sua formula dinastica: Carlini - Guzzo 
- Sciacca; G. C. Braga: Della dialettica (contin.); T. M. Costanzi: 
Sant'Agostino; G. Fano: Il problema dell’origine e della natura del 
linguaggio nel « Cratilo » platonico; G. Giacon: Il problema pedago- 
gico. Relazione al X convegno di Gallarate. 


III - R. Le Senne: Introduction à la description de l’esperance; L. Lavelle: 


Notes sur le sujet: pourquoì y a-t-il un monde?; F. Aubier: Témoi- 
gnage; G. Berger: La vocation dans la philosophie de René Le Senne; 
B. Delfauw: L’étre humain comme éire-question; A. A. Devaux: La 
philosophie comme expérience totale selon René Le Senne; H. Du- 
mery: Le Senne et Blondel; A. Forest: De l’idéalisme au spiritualisme; 
A. Guzzo: Le Senne e il dovere; G. Marcel: Le scandale vu dans la 
prospective de René Le Senne; E. Marot-Sir: De l’idéalisme à Vaxio- 
logie; M. Sancipriano: Il pensiero pedagogico di René Le Senne; L. 
Stefanini: Soggetto e persona in René Le Senne; Diogene: René Le 
Senne; N. Incardona: Considerazioni sul congresso di Napoli. 


IV-V - M. T. Antonelli: Indicazioni teoretiche rosminiane: il problema 


moderno dell’ unità dell’ esperire e dell’ essere; G. Capone Braga: 
Rosmini e l’ontologismo; J. C. Porras: Filosofia de la politica; la 
ley cosmica de los equilibrios; A. Franchi: Rosmini critico di Hegel; 
C. Gray: La persona e i soggetti collettivi nella filosofia del Rosmini; 
G. Mattai: La morale teologica del Rosmini; C. Riva: Soggetto, per- 
sona, to; M. L. Roure: La logica di Rosmini în confronto alla logica 
aristotelica; C. Schiavo: La « Logica » del Rosmini e la «Grammar 
of Assent» del Newman; M. F. Sciacca: I principì della metafisica 
rosminiana; E. Turolla: Dì un platonismo essenziale nella filosofia di 
A. Rosmini; F. Piemontese: Il pensiero estetico di Antonio Rosmini. 


VI - A. Cartier: Le problème de Dieu dans la philosophie de Blondel; 


F. Sevilla Benito: Los problemas de la vida futura del hombre segiun 
Don Miguel de Unamuno; M. Berti: Il problema dell’attività estetica 
negli ultimi scritti (inediti) di Giuseppe Zamboni; R. Wisser: Klas- 
sische Geistphilosophie und die existenzphilosophische Bewegung; G. 
Capone Braga: Della dialettica (contin.); Diogene: René Le Senne. 


* * * 


GREGORIANUM - A. 1955. 


I - G. Filograssi, S. I.: Il dogma dell’Immacolata nell’Enciclica « Fulgens 


Corona »; F. Pelster, S. J.: Die Thomas von Aquin zugeschrieben 
Opuscula De instantibus, De natura verbì intellectus, De principio 
individuationi, De genere, De natura accidentis, De natura materiae, 
De quatuor oppositis und ihr Verfasser; F. Asensio, S. L: Juan de 
Mariana y la Poliglota de Amberes: censura oficial y sugerencias de 
M. Bataillon; E. Papa, S. L: I cattolici e lo stato liberale in Italia nella 
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seconda metà del secolo XIX; M. Batllori, S. I.: Il terzo congresso 
internazionale di studi umanistici; F. Selvaggi, S. I.: La filosofia delle 
scienze a Zurigo; G. Caletti: Nel decennale del Centro di studi filo- 
sofici di Gallarate. 


II - J. Owens C.Ss.R.: The Intelligibility of Being; G. P. Klubertanz, S. L: 
A Comment on « The Intelligibility of Being»; G. Rambaldi, S. IL: 
« Heresia », «traditioni apostoliche » e «scomunica » in uno scritto 
dì L. Lippomano; B. Schultze, S. I.: Dans theologische Problem der 
Konzelebration; B. Geyer: Zur neuen Gesamtausgabe der Werke des 
Albertus Magnus; M. Flick, S. I.: La struttura del trattato « De Deo 
creante et elevante »; G. De Broglie, S. IL: Précisions compléementaires 
à propos de la notion thomiste des « Preambula fideì »; P. Galtier, S. IL: 
Le Gallicanisme de Boussuet. 


III - Z. Alszeghy - M. Flick, S. I: Gloria Dei; R. J. Henle, S. IL: Saint 
Thomas’ Methodology in the Treatment of «Postiones »; A. Orbe, 
S. I: Teologia bautismal! de Clemente Alejandrino; P. D’ Elia, S. L: 
La filosofia di Ciuscì (1130-1200) in Cina; R. Arnou, S. L: Quelques 
problèmes philosophiques d’aujourd’hui; P. Hiuzing, S. I.: Questioni 
attualì di Diritto Canonico. 


IV - P. Galtier, S. I: Saint Athanase et l’ame humaine de Christ; J. Al- 
faro, S. I.: La Inmaculada Concepcion en los escritos inéditos de un 
discipulo de Duns Escoto, Aufredo Gontier; F. Pelster, S. I: Eine 
ungedruckte Quaestio des hl. Thomas von Aquin uber die Erkenntnis 
der Wesenheit der Seele; E. Papa, S. I.: Politica Ecclesiastica nel 
Regno di Napoli tra il 1708 e il 1710: vertenza beneficiaria tra il Papa 
e l’Imperatore; F. Asensio, S. I.: El « despertar » del justo en Salm. 
17, 15; F. Selvaggi, S. I: Rassegna di filosofia delle scienze. 


HUMANITAS (Argentina) - A. 1955. 


VI - M. F. Sciacca: Saint Augustin; D. F. Prò: La filosofia de la mate- 
matica en Aristoteles; J. Dedieu: Ambiguité de Phèdre de Raciîn: 
tragédie antique ou dramme chrétien?; L. Farré: Sabiduria augu- 
stiniana; M. D. Paladini: Devocion y poesia; O. V. Ofativa Pedro, 
R. David: Apuntes para una psicologia del comportamiento; A. Ca- 
turelli: Donoso Cortes y San Augustin; A. Camerero: Ortografia de 
neologismos de origen griego; C. Scandaliari: La vida privada de los 
antiguos helenos: usos y costumbres. 


* o * * 


LA CIENCIA TOMISTA - A. 1955. 


I - M. Garcia Cordero, O. P.: Intuiciones de retribucion en el mas alla 
en la literatura sapiencial; M.-De Tuya, O. P.: Inspiracion biblica y 
géneros literarios; P. Lumbreras: La obediencia dialogada; S. Alonso: 
Boletin de Derecho Canonico; M. Cuervo, O. P.: El Yo de Jesucrito. 
Un conflicto entre dos Cristologias. Por Bartalomé M. Xiberta, O.C.D. 


II - M. De Tuya, O. P.: Valor mariolégico del texto evangélico: « Mulier, 
ecce filius tuus...» (In. 19, 25-27); T. Urdanoz, O. P.: Las tendencias 
actuales en Teologia espiritual a la luz de la Teologia tomista; A. A. 
Lobo, O. P.: La potestad de régimen y los seglares en la Iglesias; G. 
Fraile, O. P.: El bien comin en la politica de Aristoteles. 
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III - M. De Tuya, O. P.: En el relato de la anunciacion (Luc. 1, 36-38) 
està expresada la divinidad del Mesias?; A. Royo, O. P.: Psicologia 
del alma separada; V. Montserrat, O. P.: La espina bifida oculta en 
las causas de nulidad de matrimonio por impotencia funcional; L. 
Perefia Vicente: Melchor Cano, discipulo de Francisco de Vitoria en 
Derecho internacional. 


IV - M. de Tuya: La « agonia » de Jesucristo en Gethsemani; A. A. Lobo, 
O. P.: Algunos problemas de actualidad en la teologia sacramentaria; 
G. Fraile, O. P.: La Teologia de Platén; M. de Tuya: Respondiendo 
a un articulo de D. Angel Temino Saiz; T. Urdanoz, O. P.: El pro- 
testantismo y la moral de J. L. Aranguren. 


* * * 


LA RASSEGNA DELLA LETTERATURA ITALIANA - A. 1959. 


I - U. Bosco: Sulla religiosità del Tasso; B. Maier: Baldesar Castiglione; 
F. Maggini: Una similitudine dantesca; M. Marti: Per una edizione 
dei giocosi e di alcune questioni dì metrica antica; G. Itali Lo Priore: 
La Nella di Vittorio Benzone; G. Ponte: La versione carducciana della 
« Life of Boiardo » di Antonio Panizzi. 


II - B. Migliorini: Panorama dell’italiano quattrocentesco; R. Scrivano: 
Luigi Pulci nella storia della critica. Note; G. Bonfante: Ancora la lin- 
gua e il nome di Cielo D’Alcamo; G. Bezzola: Discussioni manzoniane; 
C. F. Goffis: Edizioni crociane del De Sanctis. 


III - M. Sansone: Aspetti della questione della lingua in Italia nel sec. 
XVI; C. Valere: I « Ricordì » di Buonaccorso Pitti; W. Binni: Lettura 
del terzo canto del Purgatorio; F. Croce: I critici moderato-barocchi. 
I. La discussione sull’Adone; C. Guerrieri Crocetti: Ancora sul Can- 
tico dì Frate Sole; C. F. Goffis: L’ordinamento del « Triumphus Fa- 
mae »; C. Galimberti: Scipione Maffei, Ippolito Pindemonte, Giacomo 
Leopardì e la magia; G. Ziccardi: Lettura di « Forse che sì forse che 
no »j I. Baldelli: Dal Codiîce di Perelà all'Uomo di Fumo. 


Nota: In ogni fascicolo vi è una Rassegna bibliografica sopra il Due- 
cento, Trecento, Quattrocento, Cinquecento, Seicento, Settecento, Otto- 
cento, Novecento. 


Ù Ù * 


LAVAL THEOLOGIQUE ET PHILOSOPHIQUE - A. 1955. 


I - H. D. Salman: L’enseìignement de la philosophie aux jeunes d’après 
Aristote, saint Thomas et M. E. Gilson; E. Trépanier: Premières di- 
stinctions sur le mot ètre; P. Siwek: The Problem of Evil in the 
Theory of Dualism; S. Cantin: La mémoire et la réminiscence d’après 
Aristote; A. Saint-Jacque: Le Cogito est-il un premier principe? 


* * * 


RECHERCHES DE THEOLOGIE ANCIENNE ET MEDIEVALE - A. 1955. 


I-II - B. Cappelle, O.S.B.: L’évolution du « Qui pridie » de la messe ro- 
maine; P. Hervé de l’Incarnations, O.C.D.: La grace dans l’oeuvre 
de S. Léon le Grand; R. Baron: L’influence de Hugues de Saint Victor; 
H. F. Dondaine, O. P.: Cognoscere de Deo « quid est »; D. Trapp, O.S.A.: 


vt ee e 
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The Portiuncula Discussion of Cremona (ca. 1380); P. Glorieux: Autour 
de la liste des oeuvres de Gerson; I. Backes: Der Sentenzenkommentar 
des Petrus Spitznagel von Frankfurt; P. Glorieux: La collection au- 
thentique des sermons de saint Bonaventure; B. Smalley: Gerard of 
Bologna and Henry of Ghent. 


III-IV - B. Botte, O.S.B.: Le texte de la Tradition apostolique; J. Blanc, 
O.S.B.: Lerxique comparé des versions de la « Tradizion apostolique » 
de S. Hippolyte; P. Hervé de l’Incarnation, O.C.D.: La gréce dans 
l’oeuvre de S. Léon le Grand (fin); G. Mathon: Le commentaire du 
Pseudo-Érigène sur la « Consolatio Philosophie » de Boèce; O. Lottin, 
O.S.B.: La connexion des virtus morales acquises au début du XIV 
siècle; S. Pinckaers, O. P.: Les origines de la définition de l’espérance 
dans les Sentences de Pierre Lombard; P. Glorieux: Nouvelle can- 
didature pour le Commentaire sur les Sentences de Paris Nat. lat. 
16407; B. Geyer: Die von. Albertus Magnus in « De Anima » benutzte 
Aristotele sibersetzung unde die Datierung dieser Schrift; O. Lottin, 
O.S.B.: La Summa de sacramentis «Totus homo » est-elle l’oeuvre 
d’Alain de Lille? 


RESPONSABILITA’ DEL SAPERE - A. 1955. 


I- In memoria di Fulvio Maroì: 1) E. Morelli: L’amico e Vumanista; 2) 
E. Betti: Il giurista e il maestro; G. Colonnetti: Materia e spirito; 
M. T. Antonelli: Considerazioni sulla pietà mariana; C. Tamberlani: 
Crisi dell’eloquenza. 


II-III - A. Giannini: Natura e funzione dei partiti; A. Munoz: Architet- 
tura di ieri, di oggi e di domani; R. Spiazzi: L’ascetica della vita 
intellettuale în S. Tommaso d’Aquino; G. Lovera di Castiglione: Il 
divino e l’umano in tre momenti della Passione; G. Galassi Paluzzi: 
Distinzione e rapporti tra sistema e metodo; P. Conte: Il pensiero 
politico di Dante. 


IV - In memoria di Antonio Bruers; A. Carlini: Il problema del rapporto 
tra la scienza e la fede oggi; L. Pietrobono: Intorno al limbo dan- 
tesco; L. S. Da Rios: Le due specie d’infinito considerate dal Rosmini; 
D. Garelli: Unità e diversità delle scienze. 


REVISTA DE FILOSOFIA - A. 1955. 


I - M. Mindan: La verdad, ideal supremo en San Augustin; J. Zaragieta: 
El tiempo en San Agustin como eje de la vida mental; A. Mufioz 
Alonso: El conocimiento sensible en la doctrina de San Agustin; A. 
C. Vega: El retorno a San Agustin y la idea de una Filosofia-Nueva. 


II-III - J. Zaragùeta: Agustinismo o Escolasticismo?; M. F. Sciacca: La 
dialéctica inclusiva del acto voluntario; G. Bueno Martinez: Las e- 
structuras « metafinitas »; C. Lascaris Comneno: Analisis del « Di- 
scurso del Método »; A. Diez Blanco: Filos6fos y cientificos; L. Ro- 
driguez Aranda: La receptibn e influjo de la filosofia de Locke en 
Espafia; S. Mafiero: « Libertad, gracia y destino »; R. F.: El concepto 
de Filosofia; R. Drudis Baldrich: El problema de la relacion entre 
Ciencia y Filosofia; J. L. L. Arangueren:Calvino y la Filosofia. 
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IV - J. M. Ribert Candau: Esencia fenomenologica de la muerte; S. Mafiero 
Situacibn y conocimiento; M. T. Antonelli: El problema de la objeti- 
vidad y de la concrecibn moral en A. Rosmini; J. J. Ruiz Cuevas: 
Rosmini y la critica; J. C. Garcia Borròn: Américo Castro y el « sene- 
quismo »; V. Antolin: La moral comunista. 


* * * 
REVUE DE L’UNIVERSITÉ D'OTTAWA - A. 1955. 


I - P. Corriveau, O.M.I.: Les origines historiques des attitudes améri- 
caines en politique étrangère; P. Wyczynski: Perspectives du sym- 
bolisme; F. Lefebure: Uniìvers dernière heure; G. Carrière, O.M.I.: 
Une date importante pour l’Eglise canadienne: le 2 décembre 1841; 
A. Paplauskas-Ramunas: L’Éducation familiale au tournant de l’hi- 
stoire. 


* *_ * 


REVUE DES SCIENCES RELIGIEUSES - A. 1955. 


I- V. Saxer: L'origine des reliques de sainte Marie-Madeleine a Vézelay 
dans la tradition historiographique; J. Rohmer: La priorité de l’inten- 
tionnalité intellectuelle sur l’intentionalité sensible chez Hume. 


II - J. Pépin: Le « challenge » Homère-Moiîse aux premiers siècles chré- 
tiens; S. Giet: Le témoignage de Clément de Rome sur la venue à 
Rome de Saint Pierre; R. Jacquin: Un vulgarisateur du cardinal Mai: 
Augustin Bonnetty. Chronique: A. Vicent: Histoire des religions. Gé- 
néralités. Primitifs et Folklore. Gnose paienne. 


III - M. Nédoncelle: Les variations de Boèce sur la personne; B. Blumen- 
kranz: Un vitrail ou un bas-relief hìstorié de l’Abbaye de Colombe?: 
J. Schmitt: Sacerdoce judaique et hiérarchie ecclésiale dans les pre- 
mières communautés palestiniennes; Chronique: L. Bouyer: Contro- 
verses religieuses au XVI-XVII siècle; Ch. Robert: Théologie morale 
fondamentale. 


IV - N. Hepp: Lucrèce ou le monde vide de Dieu; S. Giet: Le témoignage 
de Clément de Rome sur la cause des persécutions romaînes; I. Da- 
niélou: Chronologie des sermons de saint Grégoire de Nysse; G. Muzio: 
La doctrine scolastique de la «lumière » dans l’interprétation de A. 
Rosmini. Chronique: J. Schmitt: Les écrits du Nouveau Testament 
et les textes de Qumran. Bilan de cinq années de recherches (cont.). 


*o* * 


REVUE INTERNATIONAL DE PHILOSOPHIE - A. 1955. 


I - Le beau. In memoriam: René Le Senne; E. F. Carrit: Beauty; L. Pa- 
reyson: Contemplation du beau et production de formes; T. Munro: 
The Concept of Beauty in the philosophy of Naturalism; E. Souriau: 
Le beau, l’art et la nature; M. Dufrenne: L’expérience est l’étique 
de la natura; M. Weitz: Truth in Literature; E. De Bruyne: Esthé- 
tique paienne, esthétique chrétienne. A propos de quelques textes 
patristiques. 


II - Etudes platoniciennes. D. Ross: The Date of Plato’s Cratylus; R. 
Schraerer: La structure des dialogues métaphysiques; R. Robinson: 
The Theory of Nomes in Plato’s Cratylus; V. Goldschmidt: La Ligne 
del la République et la classifications des sciences; J. Moreau: Platon 
et le phénoménisme; P. M. Schuhl: Platon et la musique de son temps, 
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III-IV - Montesquieu. In memoriam: Hendrik Josephus Pos; R: Shackleton: 
The Evolution of Montesquiews Theory of Climate; J. J. Chevallier: 
Montesquieu ou le liberalisme aristocratique; C. W. Hendel: To Mon- 
tesquieu: Acknowledgmeni and Appreciation; R. Detrathé: Mon- 
tesquieu et Jean-Jacques Rousseau; S. Cotta: Montesquieu et Filan- 
geriî. Note sur la fortune de Montesquieau au XVIII siècle; C. J. Beyer: 
Congrès Montesquieau (Bordeau, 23-26 mai 1955); D. C. Caben: A 
Supplementary Montesquieau Bibliography. 


* * * 


REVUE PHILOSOPHIQUE DE LOUVAIN - A. 1955. 


I - J. Pépin: Plotin et les Mythes; J. Pirlot: La Philosophie de René Le 
Senne; P. Fontan: Le primat de Vacte sur l’énoncé. A propos de « La 
Phénomenologie de la Perception »; A. Mansion: Saint Thomas et 
le « Liber de Causis ». A propos d’une édition récente de son Com- 
mentaire; R. Feys: Un exposé de la philosophie de Gabriel Marcel; 
G. Isaye: Le Congrès de Grenoble. 


II - G. Verbeke: Thémistius et le « De unitate intellectus » de saint Tho- 
mas; J. Rauwens: Le probleme philosophique des attributs de Dieu 
et leur valeur normative pour l’action; F. Grégoire: L’aspect rationel 
dans l’îidéal de la connaissence humaine; M. F. Sciacca: Les élements 
fondamentaux de la gnoseologie rosminienne; A. De Waelhens: L’étre, 
la pensée e l’interrogation. A propos d’un livre récente. 


III - F. Van Steenberghen: La lecture et l’étude de saint Thomas. Ré- 
flexions et conseils; A. Pelzer: Note sur les autographes de saint 
Thomas d’Aquin à la Bibliotheque Vaticane; J. B. Grize: Un nouveau 
calcul de déduction naturelle dù a F. B. Fitch; G. Verbeke: La théorie 
aristotelicienne de l’intellect d’apres Théophraste; R. Feys: Les traités 
recents de logique formalisée; Y. Nolet de Brauwere: Coups de sonde 
dans la philosophie anglaise contemporaine; G. Deledalle: Réflexîions 
sur la supléance, la signification et la démocratie. Pour comprendre 
« Puritanisme et Democratie » de Ralph Barton Perry. 


IV - P. Trouillard: La genèse du Plotinisme; E. Winance: Note sur la 
abstraction mathématique selon saîint Thomas; J. J. Duin: Nouvelles 
précisions sur la chronologie du « Commentum in Metaphysicam » de 
S. Thomas; A. Hayen: L’Etre et la Personne selon le B. Jean Duns 
Scot. A propos d’un livre récent; D. Connell: La passivité de l’enten- 
dement selon Malebranche; J. Dopp: Une formalisation de la logique 
traditionnelle des propositions génerales, due à M. Menne. 


* * *% 


REVUE THOMISTE - A. 1955. 


I - M.-É. Boismard, O..P.: La révélation de VEsprit-Saint; F.-M. Braun, 
O. P.: Hermétisme et Johannisme; A. Malet: La synthèse de la per- 
sonne et de la nature dans la théologie trinitaire thomiste; J.-M. Henri- 
Rousseau, O. P.: L’étre et lVagir; A. Massenet: La prudence politique 
a l’oeuvre dans la vie des cités; R. Vancourt: Nicolat Hartmann et 
le renouveau métaphysique; P. Mesnard: L’éloge de Saint Thomas 

° par Laurent Valla; J.-H. Nicolas, O. P.: Théologie dogmatique; M. 
Oraison: Réflerions sur « la morale sans péché »; P. Mesnard: Lumière 
de Bernanos; C. Courtès, O. P.: Test d’intelligence; A. Perreault, O. P.: 
Mutations. et évolution. 


570 RIVISTA DELLE RIVISTE 


II - R. Tournay, O. P.: L’Emmanuel et sa Vierge-Mére; F.-M. Braun, OSPS 
Hermétisme et Johannisme, II; H. M. Diepen, 0.S.B.: Les douzes 
anathématisme au Concile d’Ephèse et jusqu’en 519; J. Lécuyer: Ré- 
flexions sur la théologie du culte selon S. Thomas; M.-J. Nicolas, O. P.: 
« Bonum est diffusivum sui »; M. Corvez, O. P.: La place de Dieu 
dans l’ontologie de M. Heidegger; S. Pinckaers, O. P.: La structure 
de l’acte humain suivant S. Thomas; M.-J. Nicolas, O. P.: Sommes 
et catéchismes; M.-M. De Durand, O. P.: Autour du Concile de Chal- 
cédoine. 


III - M.-L. Guérard des Lauriers, O. P.: L’Immaculée Conception, clé 
des privilèges de Marie; P. M. Van Overbeke, O. P.: Saint Thomas 
et le droit; M. Corvez, O. P.: L’étre de Heidegger est-il objectif?; 
M. M. Cottier, O. P.: La Philosophie de la praxîis; B. Farigneau-Julien: 
L’Efficacité de l’humanité du Crist selon Saint Cyrille d’Alexandrie; 
L. B. Gillon, O. P.: Structure et genèse de la foi d’apres Robert 
Kilwardby; F. M. Braun, O. P.: La femme vétue de soleil (Apc. 
XII); M. M. Cottier, O. P.: Chronique hégélienne. 


* * * 


RIVISTA DI FILOSOFIA NEO-SCOLASTICA - A. 1955. 


I - E. Bettoni: I fattori della conoscenza umana secondo l’Olivi; E. Oberti: 
La teoria del pensiero nel più recente Heidegger; A. Bausola: L’anti- 
metafisicismo di John Dewey; L. Vigone: La genesi del criticismo 
Kantiano; M. Schiavone: intorno all’« Encomion Thomae Aquinatis » 
dì Lorenzo Valla. 


II - C. Arata: Criticità e attualità della metafisica classica; G. Reale: Dì 
una recente interpretazione kantiana delle idee platoniche nei suoi 
rapporti con la scuola dì Marburg; R. Amerio: Sulla redazione pri- 
mitiva dell’« Atheismus Triumphatus » del Campanella; S. Vanni Ro- 
vighi: Rassegna di studì filosofici sulla filosofia medioevale. 


III - C. Arata: La trascendentalità dell’essere; M. Schiavone: Il pen- 
siero filosofico di Ludwig Wittgenstein alla luce del « Tractatus logico- 
philosophicus »; J. Maritain: Il filosofo nella società; S. Scarpellini: 
Logica della storia în S. Agostino; A. Bausola: I problemi dello spi- 
nozismo; P. Barbi: Morelly e iìl « Codìce della natura ». 


IV-V - Nel centenario della morte di Antonio Rosmini. La redazione: 
Avvertenza; Fr. A. Gemelli, O.F.M.: La genesi religiosa della filosofia 
di Antonio Rosmini; F. Olgiati: Antonio Rosmini e la filosofia clas- 
sica; B. Pasinetti: La « Civiltà Cattolica » e la filosofia Rosminiana; 
E. Severino: L’innatismo rosminiano; I. Mancini: Il problema meta- 
fisico nello sviluppo del pensiero rosminiano; G. Aceti: La filosofia 
rosminiana del diritto e della politica; G. Soranzo: La formazione e 
lo sviluppo del patriottismo di Antonio Rosmini; E. Oberti: Note sul 
Congresso rosminiano. 


VALAIR Alluntis: La « ragione vitale e storica » di Josè Ortega y Gasset; 
da ran Sistema e ontologia in G. Marcel; C. Ferro: Commento 
a Croce. 


*oOx* x» 


RIVISTA DI STUDI POLITICI INTERNAZIONALI - A. 1955. 


I - Ritorno alla guerra fredda; G. Bettasa: L’ultima fase della questione 
di Trieste (1951-1954); G. U. Papi: Il fondamento dell’integrazione 
economica europea; M. Toscano: Considerazioni sulle origini e sulle 
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vicende diplomatiche della seconda guerra mondiale; R. Grandchamp: 
Accordo cino-sovietico del 1954; C. Giglio: Gli inizi della politica 
mediterranea e africana di Mussolini; A. Giannini: Andrea Viscinski. 


II - Storia delle religioni e relazioni Est-Ovest; N. F. Prescal: L'incontro 
di Belgrado; G. Magnifico: C.E.D. e U.E.O.; A. Giannini: Il Trattato 
di pace con l’Austria; P. Giniewski: Pace tra Israele e Stati Arabi?; 
***: Una missione italiana neiì Paesi Arabi; S. Furlani: Le attuali 
costituzioni europee; A. Giannini: Profili di uomini politici: Corder Hull. 


III - Italia ed O.N.U.; F. Jacomoni: Ginevra 1955; R. Gentili: Struttura 
e funzionamento dell’UEO; R. Rainero: Sviluppì della questione di 
Cipro; G. Mammarella: Nuovi sistemi bellici; F. Miksche: Le due porte 
del Mediterraneo; J. Tuder: Il Marocco ed ìîl nazionalismo; N. Com- 
nène: Considerazioni sulle memorie di Horty; A. Giannini: Profili 
di uomini politici: Alessandro Casati. 


IV - La nuova distensione: F. M. Domenidò: La comunità internazionale 
ed il diritto; A. Giannini: Glì accordì Anglo-egiziani per Suez; G. 
Vedovato: Glì accordì etiopici del 1928; ***: La Russia e VEitto; 
N. Khokhlow: La Russia e la distenzione; E. Savorgnan: Lo status 
degli italiani în Francia. 


SALMANTICENSIS - A. 1955. 


I - L. Arias, O.E.S.A.: San Augustin, doctor de la gracia; P. De Zamayòn, 
O.F.M. Cap.: Moralidad de la guerra en nuestros dias y en lo pervenir: 
M. Cabreros de Anta, C.M.F.: Probabilismo canònico; J. Valbuena, 
O. P.: Actualidad de la Filosofia escolastico-tomista en Norteamérica; 
A. de Sobradillo, O.F.M. Cap.: Orientaciones pontificias. La Santa vir- 
ginidad y la castidad perfecta; M. Cuervo, O. P.: Sujecion y libertad 
del pensamiento catdlico. A proposito de un libro; R. Lopez de Munain, 
O.F.M.: Sistema critico del P. De Vries. 


II - A. Peinador, C.M.F.: Muteria grave en el pecato de hurto; D. L. Green- 
stock: Entorno al problema de los ninfios que mueren sin bautismo; 
Enrique del S. Corazén, O.C.D.: Los Salmanticenses y la Inmaculada: 
su tesìis sobre le redenciòn y el débito de la Virgen; L. de Echeverrìa: 
La diécesis-priorato de las Ordenes Militares; J. Sanchez Vacuero: 
Causas y remedios del Cisma griego segùn los latinos antes de la 
Unibn de Lyon (1274); Gabriel de Sotiello, O.F.M. Cap.: Orientaciones 
pontificias. Valor humanistico sobrenatural del saber; A. Colunga, O.P.: 
In memoriam. Rev. P. Andrés Robert; L. Arnaldich, O.F.M.: Boletin 
de S. Escritura. Los estudios biblicos en Espania desde 1900 hasta 1955. 


Io E Rodriquez, O.F.M.: La inspiracion en el mundo griego; P. De AI- 
cantara Martinez, O.F.M.: Corredencion, pecado y débito segin los 
tedlogos salmantinos; B. Llorca, S. J.: Los jesuitas espanioles y la 
Inmaculada Concepcion desde principios del siglo XVII hasta 1854; 
H. Santiago Hotero: En torno a los alumbrados del Reino de Toledo; 
A. Peinador, C.M.F.: Orientaciones pontificias; V. Beltran de Heredia, 
O. P.: San Vicente Ferrer, predicator de las sinagogas; L. Sala Balust: 
Una censura de Melchor Cano y de Fr. Domingo de Cuevas sobre 
algunos escritos del P. Mtro Avila; J. Campos Sch. P.: Ediciones del 
Cronicon de Juan de Biclaro, obìîspo de Gerona; F. Marcos: Algunos 
datos biogrdficos y testamento del Maestro Pedro Martinez de Osma; 
L. Arnaldich, O.F.M.: Boletin de Sda Ecritura: los estudios biblicos 
en Espania desde 1900 hasta 1955. 
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*o o * 


SOPHIA - A. 1955. 


I - C. Ottaviano: Dedicato ai giovani, ossia: La dottrina del male neces- 
sario; G. A. De Vici: Senza commento, ossia: Benedetto Croce co- 
nosceva il tedesco?; W. Bruning: 1 rpi fondamentali dell’antropologia 
filosofica del presente; M. Untersteiner: Il problema del conoscere in 
Senofonte; G. Natoli: Il valore estetico del simbolo nell’arte di Dante; 
G. Soleri: Naturale e soprannaturale da S. Tommaso al Gaetano; A. 
M. Colantoni Stevani: Emile Meyerson e il problema dell’identico 
e del diverso; G. Capone Braga: Intorno al « clinamen » di Epicuro; 
S. Benvenuti: Il problema della natura nella filosofia di Antonio Ro- 
smini. 

II - R. da Castelbuono: Francesco Orestano a un decennio dalla morte; 
F. Leni di Spadafora: Il superamento dell’alterità nel conoscere; A. 
M. Dall’Oro: La teoria fisica e la sua interpretazione; E. Jeaneau: 
Simples notes sur la cosmogonie de Thierry de Chartes; E. Bertola: 
La dottrina dello « spirito » in Alessandro d’Ales; A. Crocco: La for- 
mazione dottrinale dì Gioacchino da Fiore e le fonti della sua teologia; 
A. Pastore: Legalità e causalità; E. Maccagnolo: Appunti per una in- 
terpretazione di Sant'Agostino. 


III-IV - A. Fieschi: La « Metafisica dell’essere parziale » dì Carmelo Ot- 
taviano; L. Sturzo: Note e suggerimenti di politica pratica; Q. Majo- 
rana: Intorno ad una nuova ipotesi cosmologica, ossia: Un’insospettata 
relazione tra le due più grandi forze della natura; G. Soleri: Il Nous 
aristotelico e le sue interpretazioni; G. da Palma: L’origine delle idee 
secondo Sigeriì dì Brabante; P. Mazzarella: L’Umanesimo e la conce- 
zione dello Stato; A. Casiglio: Il « Saggio di filosofia vera » dì Arthur 
Collier; J. K. Feibleman: Reflections after Wittgenstein; C. Otta- 
viano: Cose da pazzi, ovvero: Benedetto Croce, l’îidolo degl’italiani 
sciocchi. 


* * * 


TEORESI - A. 1955. 


III-IV - G. Ghersi: Aristotele contro Rosmini; E. Di Caro: La filosofia 
dì Rosmini în Sicilia; C. Bergamaschi: L’origine dell’essere comunis- 
simo secondo Rosmini; I. Tubaldo: Rosmini di fronte alla teologia 
moderna; A. Mangano: Filiazione della sinteticità speculativa dì Ber- 
nardino Varisco rispetto alla metafisica critica di A. Rosmini; C. Riva: 
Origine del principio intellettivo in A. Rosmini; E. Turolla: Biogra- 
fia interiore di A. Rosmini; V. La Via: La base teoretica del rap- 
porto di Filosofia e Religione nel pensiero dì A. Rosmini; M. Manno: 
Interpetrazioni Rosminiane: idea e realtà, idea ed esistenza; G. Pel- 
legrino: Sulle orme di Rosmini (Angelina Lanza-Damiani); C. Cavi- 
glione: La filosofia Rosminiana nella vita di Angelina Lanza-Damiani. 


INDICE GENERALE DELL’ANNATA 


ANNO IX - 1950 


AZRUREEGONI 


CaLAi ULLOoA G., 0. P.: Il motivo tomistico dell’Incarnazione e 
la crica del P. Delft. : nuEG ; è 


CaLpaROLA Caro, S. J.: Il realismo di R. Pavese 


GiapPI L., O. P.: Vangelo e Teologia . 


CipRIANI S.: Il primato di Pietro in alcuni recenti AREnla: 


menti protestanti 
D’AmoRE B., 0. P.: La fenomenologia e le sue aporie . 


D’AmoRE B., O. P.: I problemi dell’esistenzialismo: Presen- 
tazione Ra an A 


D'AMORE B., 0. P.: La metafisica del nulla e dell’essere di H. 
Heidegger . 


DE ANDREA M., 0, P.: Astrazione e conoscenza razionale della 
realtà concreta nella noetica aristotelico-tomistica (I) 


De AnpREA M., O. P.: Astrazione e conoscenza razionale della 


realtà concreta nella noetica aristotelico-tomistica (fine) . 


Faro C.: Kierkegaard e S. Tommaso . 

FiLiasi Carcano P.: Esistenzialismo, filosofia e vita . 
Grapi R.: Il sapere storico e la libertà . 

IANNARONE I., O. P.: Il concetto cristiano del lavoro 


Me NicHoLt A., 0. P.: Apporti dell’esistenzialismo al DERACAO 
filosofico AVRO ENTO MER a 


Narciso I., O. P.: Primi sviluppi del Tomismo a Napoli . 


PeTRUZZELLIS N.: Scetticismo e fideismo nella filosofia di Carlo 
Jaspers A e 


PerrUuzzELLIS N.: L’esistenzialismo e il significato del nostro 
LEDUp OMR, SSR 


. pag. 450 
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RieoBELLO A.: Fondazione non storicistica della « contempora- 


neitàs della: storia... 1 Cee I I 
Riverso E.: Problematica della filosofia odierna . . . . > 33 
Riverso E.: L’esistenzialismo teologico di Karl Barth... » 370 
VirronaTo G., O. P.: La risurrezione dei morti... .( . > 129 


WALZ A., 0. P.: La polemica domenicana pretridentina 


(1518-1545) > 469 


NOTE 


BrunELLI F.: L’attivismo pedagogico al II Convegno di «Scholé» pag. 97 


BruNELLI F.: « La sperimentazione in pedagogia » al III Con- 


vegno di « Scholé » ia ORO >» 532 
D’AmoRE B., O. P.: Il movimento di Gallarate . . sE PERO 83 
D’AMORE B., 0. P.: I problemi dell’esistenzialismo in una Setti- 

mana di: filosofia-a Romat. Ire — e 
D’AMORE B., 0. P.: Una Settimana di studio sull’esistenzialismo 

all’Università di Napoli Re, RR 2 
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